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Lời Đầu Sách 


Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Những lời thuyết giảng của đức Phật hai mươi sáu 
thế kỷ về trước đã trở thành cốt lõi của giáo pháp nhà Phật trong đó 
bao gồm những phẩm trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Riêng 
đối với Phật tử chân thuần, những phẩm trợ đạo chính là đạo phẩm có 
thể giúp cho mình trong thiển quán, luật nghi và quả đức. Sự tu hành 
của người Phật tử là sống theo đạo. Tu hành trong Phật giáo là thực 
hành những giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. 
Tu tập trong Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Để bằng 
cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ 
thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục 
ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi bảy phẩm trợ đạo, vân vân. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một 
tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua 
một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ 
đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần 
hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu 
bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân 
thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa 
đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy 
nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ 
cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, 
mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy 
siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng 
có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được 
Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết 
tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên 
may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chẩn chờ chẳng 
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chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi ai, thoáng một cái là thân 
ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc! Pháp môn tu Đạo thì có đến tám 
mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu biết thì thứ nào chúng ta cũng nên 
hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, 
nói về tu tập thì chúng ta nên tập trung vào pháp môn nào thích hợp 
với chúng ta nhất. 

Nói tóm lại, Tu có nghĩa là tu tập hay thực tập những lời giáo huấn 
của Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh 
và giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là 
sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng 
đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng 
ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với 
Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiền giả. Người tu hành 
khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vây: “Ta từ bao kiếp trước buông 
lung không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không 
cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước 
nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta 
đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 
'gặp khổ không buôn. Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. 
Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên đường tu tập.” Trong Kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: Chuyên làm những việc không đáng làm, nhác 
tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo dục lạc, người như thế 
dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, cũng chỉ là hâm mộ 
suông (209). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, đức Phật dạy: Có một 
vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, tiếng 
ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối Iui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia 
khi ở nhà ông thường làm nghễ gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
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Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” (Chương 34). Người Phật tử nên luôn nhớ rằng hễ 
Hình Ngay thì Bóng Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải 
gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng 
như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, 
làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người 
trí biết sửa đối hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh 
thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không 
oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng 
công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó, đặc biệt là người tại 
gia với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích ra trong bộ Phật 
Pháp Căn Bản, Tập I, Chương 1 và 2. Tập HI, Chương 20, 25, 27, 32, 34, 
35, 37, 41. Tập II, Chương 46 và 60. Tập IV, Chương 61 và 90. Tập V, 
Chương 116 và 128. Tập VI, Chương 133, 134, 147, and 152. Tập VI, 
Chương Chương 173 & 174. Tôi đã cố gắng biên soạn gọn lại và in 
thành bộ sách 3 tập nhỏ có nhan để là Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử. Bộ sách 3 tập có tựa đề “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” này không phải là một nghiên cứu về triết lý thâm sâu 
của nhà Phật, mà nó chỉ đơn thuần trình bày sơ lược những lời đức Phật 
dạy về những pháp tu căn bản cho bất cứ người tu Phật nào. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là cần thiết phải xuất 
gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực 
tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng 
ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. 
Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra 
và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Bây giờ đến lượt 
chúng ta, tu hay không tu là hoàn toàn tùy thuộc ở chúng ta, chứ không 
phải tùy thuộc bất cứ một ai khác. Cuộc hành trình “Đáo Bỉ Ngạn” còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn bộ sách 3 tập với nhan để “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật 
cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong 


748 


sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có 
được cuộc sống an bình, tỉnh thức, và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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Prợface 


After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered 1n his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n battle against many enemies, He 
strugsgled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
The Buddhas lectures twenty-six centuriles ago became the core 
teachings of Buddhism which include supportive conditions leading to 
bodhi or Buddhahood. As for devout Buddhists, these auxiliary means 
can help us in meditation, auxiliary discipline, and aid to faith or virtue. 
Buddhists' cultivation means to lead a religious life. Cultivation In 
Buddhism 1s to put the Buddha”s teachings Into practice on a continued 
and regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the 
seeds of Bodhi by practicing and developing precept(s, dhyana, and 
wisdom. Thus, cultivatlon in Buddhism 1s not soly practicing Buddha 
recitation or siting meditation, It also Includes cultivation of sIx 
paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. 
Sincere Buddhists should always remember that time 1s extremely 
precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not let the time pass In 
vain. Someone 1s thinking, “I will not cultivate today. I will put 1t off 
until tomorrow.” But when tomorrow comes, he will put 1t off to the 
next day. He keeps putting 1t off until his harr turns white, his teeth fall 
out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. At that point In time, 
he wants to cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere 
Buddhists should always remember that living In this world, we all are 
like fish in a pond that 1s evaporating. We do not have much time left. 
Thus anclent virtues taught: “One day has passed, our lives are that 
much less. We are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In 
this? We should be diligently and vigorously cultivating as 1Ÿ our own 
heads were at stake. Only be mindful of impermanence, and be careful 
not to be lax.” From beginningless eons In the past untIl now, we have 
not had good opportunity to know Buddhism, so we have not known 
how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, and after 
death, birth again. Oh, how pitfull Today we have good opportunIty to 
know Buddhism, why do we still want to put off cultivating? Sincere 
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Buddhists! Time does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we 
wIll be old and our life will be over! There are as many as eighty-four 
thousand Dharma-doors for cultivating the Path. For the sake of 
understanding, we should be familiar with each one of these Dharma- 
doors. You should not limit yourself In Just a single method of 
cultivation. However, for the sake of practicing, we should focus on the 
dharma-door that 1s the most appropriafe for us. 

In short, Cultivation means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting 
sutras 1n the morning and evening, being on strict vegetarian diet and 
studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; 
however, the most Iimportant factors In real “Cultivation” are to 
correct your character, to eliminate bad habits, to be joyful and 
compassionate, to build virtue. In reciting sutras, one must thoroughly 
understand the meaning. Furthermore, one should also practise 
medifaton on a dally basis to get Insipht. For laypeople, Cultivation 
means to mend your ways, from evil to wholesome (ceasing 
transgressions and performing good deeds). According to the first 
patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one of the four discIplinary 
processes. What Is meant by “How to requite hatred?” Those who 
discipline themselves In the Path should think thus when they have to 
struggle with adverse conditions: “During the innumerable past eons I 
have wandered through multiplicity of existences, never thought of 
culfivation, and thus creating 1nfimte occaslions for hate, 1ll-will, and 
wrong-doing. Even though in this life I have committed no violations, 
the fruits of evil deeds In the past are to be gathered now. Neither gods 
nor men can fortell what 1s coming upon me. I will submit myself 
willingly and patiently to all the ills that befall me, and I will never 
bemoan or complain. In the sutra it 1s sald not to worry over Ills that 
may happen to you, because I thoroughly understand the law of cause 
and effect. This 1s called the conduct of making the best use of hatred 
and turned it into the service in one”s advance towards the Path. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: He who applies himself to that 
which should be avoided, not cultvate what should be cultivated; 
forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty admiration 
when he says he admires people who exert themselves in meditation 
(Dharmapada 209). In the Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha 
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taught: One evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating 
the Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he 
reflected repenfantly on his desie to retreat. The Buddha asked him: 
“When you were a householder in the past, what dịd you do?” He 
replied: “[ was fond of playing the lute.” The Buddha said: “What 
happened when the strings were slack?” He replied: “They dịd not 
sound good.” The Buddha then asked: “What happened when the 
strings were taut?” He replied: “The sounds were brief.” The Buddha 
then asked again: “What happened when they were tuned between 
slack and taut?” He replied: ““The sounds carried.” The Buddha said: “It 
1s the same with a Sramana who cwlfivafes or studies the Way. TỶ his 
mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
from his practice, 1t wIll certainly increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” (Chapter 
34). 

Buddhists should always remember that a straipht mirror Image 
requires a straipht obJect. IfÍ you want to reap the “Buddhahood,” you 
must sow the Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as 
they are, the Buddha”s Teachings prevaIl forever, knowing that requital 
spans three generations, obviously good deeds cause good resulfs, evil 
deeds causes evil results. The wise know that it 1s the obJect before the 
mirror that should be changed, while the dull and ignorant wasfte time 
and effort hating and resenting the Iimage In the mirror. Encountering 
good or adverse circumstances, devoted Buddhists should always be 
peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the contrary, 
sincere Buddhists should strive their best to cultivate until they attain 
the Buddhahood. In around 2009, Thiện Phúc composed a set of 8 
books tiled “Basic Buddhist Doctrines”. However, Ifs really difficult 
for people, especially lay people with a lot of familiy duties, to read or 
to study the total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted 
from Baslc Buddhist Doctrines, Thiện Phúc, USA, 2009, Volume I, 
Chapters l and 2. Volume II, Chapters 20, 25, 27, 32, 34, 35, 37, and 
41. Volume III, Chapters 46 and 60. Volume IV, Chapters 61 and 90. 
Volume V, Chapters 116 and 128. Volume VI, Chapters 133, 134, 147, 
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and 152. Volume VII, Chapters Chương 173 & 174. I have tried to 
revise and publish these chapters In a set of three small books tiled 
“Buddhists' Basic Methods of Cultivation”. This set of three little books 
tiled “Buddhists' Basic Methods of Cultivation” 1s not a philosiphical 
study of profound Buddhist teachings, but they simply present some 
brief teachings of the Buddha on basic methods of cultivation for any 
Buddhist practitioners. Devout Buddhists should always remember that 
cultivation in Buddhism does not necessarily mean to renounce the 
world and to enter info a temple as a monk or nun, but it means to enter 
I1nto practicing well-being exercIses that are linked to established dally 
le patterns, makes our lives more peaceful. The Buddha already 
explained clearly about the path of elimination of sufferings which He 
found out and He advanced to the Buddhahood on that path. Now, 1ts 
Our furn, fo cultivate or not to cultivate 1s tofally up to us, and not on 
any one else. The Journey ““[o Reach the Other Shore (Nirvana)” still 
demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, I venture to 
compose this set of three booklets titled “Buddhists' Basic Methods of 
Cultivation” in Vietnamese and English to introduce basic things In 
Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist 
beginners, hoping this little contribution wIll help Buddhists in different 
levels to understand on how to achieve and lead a life of peace, 
mindfulness, and happiIness. 


Thiện Phúc 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twentfy-Nine 


Mười Hai Nhân Duyên 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Nhân & Duyên: 

Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Nhân: Nhân là nguyên nhân, là năng 
lực phát động: quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. 
Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết 
quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Mọi hành động là nhân sẽ 
có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có 
nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối 
mọi hoàn cảnh. Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó 
bạn phải gặt lấy kết quả tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo 
nhân tốt, ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả 
xấu. Vì vậy mà nếu bạn gieo một nhân nào đó với những duyên khác 
đi kèm, một quả báo hay hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. 
Đức Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, 
có sự diệt.” Nhân quả trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay 
không tin. Cho dù bạn không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành 
đúng theo chiều hướng mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử 
(hạt). Cái góp phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên (hay điều kiện). 
Trồng một cái hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những 
yếu tố phụ vào góp phần làm cho cái hạt nấy mâm và lớn lên như đất 
đai, nước, ánh nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. 

Nhân có nghĩa là nguyên nhân hay cái đi ở trước; điều kiện, lý do, 
nguyên lý (nguyên nhân). Nhân căn bản tạo ra nghiệp quả và sự tái 
sanh. Hễ gây nhân ắt gặt quả. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Hễ có nhân ắt có quả. Tương tự, hễ có quả ắt có 
nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một người gieo 
hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu người ấy gieo 
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hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết quả có thể mau 
hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả tương ứng với 
những hành động của mính. Người nào thâm hiểu nguyên lý này sẽ 
không bao giờ làm điều xấu. 

Luật nhân quả còn có nghĩa là sự tương quan giữa nguyên nhân và 
kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là 
năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát 
động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. 
Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là 
luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Theo Phật giáo, có sự hiện hữu của 
nhân quả đồng thời; có nghĩa là nhân là quả, quả là nhân. Nhân có quả 
như là nhân của chính nó, gieo hạt cho quả, rồi quả lại cho hạt. Nhân 
quả báo ứng thông cả ba đời: hiện báo, sanh báo, và hậu báo. 

Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Duyên: Duyên là những hoàn cảnh 
bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì chúng ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài 
lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao thì không có thứ gì có thể lôi cuốn 
mình được, như lời của Lục Tổ Huệ Năng: “không phải phướn động, 
cũng không phải gió động, mà chính tâm mình động.” Như vâng giữ 
đúng theo lời tổ dạy, thì không có duyên nào có thể làm phân bón cho 
kiếp luân hồi được. Có thể nghiệp đời trước hay đời nầy chúng ta đã 
từng lăn trôi tạo nghiệp. Tuy nhiên, Hòa thượng Thích Thanh Từ, một 
thiền sư nổi tiếng trong lịch sử Phật giáo Việt Nam cận đại đã khẳng 
định: “Tu là chuyển nghiệp.” Như vậy nhân tạo nghiệp của bất cứ đời 
nào, đều có thể chuyển được. Phật tử chơn thuần phải cố gắng dụng 
công tu hành sao cho không tạo thêm nhân mới. Cổ đức dạy: “Bồ tát 
sợ nhân, chúng sanh sợ quả.” Dù hãy còn là phàm phu, chúng ta nên 
biết sợ nhơn để không hái quả. Phật dạy tâm yên cảnh lặng. Như vậy, 
sự quyết định trong tâm cũng là sự quyết định Phật quả trong tương lai. 
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Duyên có nghĩa là điều kiện. Nói cách khác, duyên là một loại 
nhân gây ra do hoàn cảnh bên ngoài. Từ Bắc Phạn “Hetupratyaya” 
nghĩa là nguyên nhân hay nguyên nhân tính hay tính nhân duyên. Hetu 
và Pratyaya thực ra đồng nghĩa với nhau. Tuy nhiên, hetu được xem là 
một nhân tố thâm sâu và hiệu quả hơn Pratyaya. Cảnh đối đãi với tâm 
thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, cảnh là sở duyên). Đây cũng 
chính là phương tiện nhân (chẳng hạn như nước và đất làm phương tiện 
cho hạt giống nẫãy mầm). Nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên 
ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) là hạt, trong 
khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Duyên còn có nghĩa 
là trợ duyên hay duyên phát triển do những điều kiện bên ngoài (tất cả 
gốc thiện, công đức giúp đở cho cái nhân, làm nảy sinh cái tính của cái 
nhân chân chính). Duyên là hỗ trợ hay sự phát triển bên ngoài giúp 
phát triển Phật tánh, đối lại với Chính Nhân Phật Tánh hay chân như 
hay Phật tánh tự nó. Tất cả các pháp hữu vi đều do duyên hay điều 
kiện mà sanh ra (lấy quả mà gọi tên). Cái tâm duyên (nương) theo sự 
tướng, đối lại với duyên lý (tin vào sự tướng nhân quả báo ứng là 
duyên sự; tin vào diệu lý của pháp tính phi nhân phi quả là duyên lý); 
như thiển quán về hóa thân và báo thân đối lại với pháp thân. 

Vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” Theo giáo lý nhà Phật, nếu pháp quán 
tâm chính từ tâm này sinh khởi một cách tự nhiên, thì nhân duyên 
không cần thiết. Tâm có mặt do nhân và duyên. Tâm không có năng 
lực tự phát sinh một cách tự nhiên. Tâm không thể phát sinh một cách 
tự nhiên, nhưng duyên cũng không thể tự phát sinh một cách tự nhiên. 
Nếu như tâm và duyên, mỗi cái đều thiếu tự tánh, làm thế nào lại là 
một thực tại khi gặp gỡ nhau? Khó mà nói về tự tánh hoặc nói về sự 
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sinh khởi khi cả hai gặp nhau; khi cách ly thì chúng hoàn toàn không 
sinh khởi. Bây giờ, nếu một cái sinh khởi thiếu tự tánh, làm cách nào 
người ta có thể nói đến một trăm cảnh giới hay một ngàn như thị như là 
có tự tánh? Bởi vì tâm không có tự tánh, vì vậy bất cứ những gì từ tâm 
sinh cũng là không. 


II. Tổng Quan Về Duyên Khởi: 

Duyên có nghĩa là nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên ngoài, 
đối lại với nhân chính hay chủng tử. Duyên là cảnh đối đãi với tâm 
thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, cảnh là sở duyên). Đây cũng 
chính là phương tiện nhân (chẳng hạn như nước và đất làm phương tiện 
cho hạt giống nẫy mầm). Như vậy, duyên là nhân phụ, hoàn cảnh hay 
điều kiện bên ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) 
là hạt, trong khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Duyên 
còn là những trợ duyên hay duyên phát triển do những điều kiện bên 
ngoài (tất cả gốc thiện, công đức giúp đở cho cái nhân, làm nảy sinh 
cái tính của cái nhân chân chính). Những trợ duyên hay sự phát triển 
bên ngoài giúp phát triển Phật tánh, đối lại với Chính Nhân Phật Tánh 
hay chân như hay Phật tánh tự nó. Ngoại Duyên là những diều kiện 
hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả những 
trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là do 
tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì 
bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Ngoại duyên là 
hiện trạng năm thức duyên vào ngoại cảnh. Tất cả các pháp hữu vi đều 
do duyên hay điều kiện mà sanh ra (lấy quả mà gọi tên). 

Nhân (Hetu) là hạt, trong khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, 
vân vân. Như vậy, duyên là những hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực 
yếu thì chúng ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu 
đạo lực cao thì không có thứ gì có thể lôi cuốn mình được, như lời của 
Lục Tổ Huệ Năng: “không phải phướn động, cũng không phải gió 
động, mà chính tâm mình động.” Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, 
thì không có duyên nào có thể làm phân bón cho kiếp luân hồi được. 
Duyên biến là sự chuyển biến theo duyên hay hoàn cảnh bên ngoài. 
Trong lý thuyết Duy Thức, duyên tự nó được gọi là biến. Hành giả nên 
luôn nhớ rằng ý thức trong tâm phân biệt các pháp khởi lên từ năm 
thức. Những trợ duyên hay duyên phát triển do những điều kiện bên 
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ngoài (tất cả gốc thiện, công đức giúp đở cho cái nhân, làm nảy sinh 
cái tính của cái nhân chân chính). 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu, những định nghĩa sau đây căn cứ 
trên sự giải thích về Duyên Khởi trong quyển sách của ông có nhan để 
là Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Thứ nhất, sự vật chờ duyên mà 
nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như. Thứ nhì, vạn sự vạn vật 
hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. 
Thứ ba, Phật giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay 
nguyên nhân đệ nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học 
khác; và cũng không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết 
học về Thần học không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai 
mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối 
với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào 
mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một 
xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Thứ tư, theo đạo Phật, nhân 
loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ 
trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng sinh của 
vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân 
độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất 
là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các nguyên 
nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị 
lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nây được chia thành 12 bộ 
phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với 
công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia 
sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 


III. Thuyết Duyên Khởi Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Như đã để cập trong những chương trước, duyên khởi có nghĩa là 
sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như; hay 
vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Phật giáo không đồng ý có cái gọi là tổn thể, cũng 
không có cái gọi là đấng sáng tạo. Nhưng điều này không có nghĩa là 
tất cả sinh vật và sự vật không hiện hữu. Chúng không thể hiện hữu 
với một bản thể hay một tinh thể thường hằng như người ta thường 
nghĩ, mà chúng hiện hữu do những tương quan hay những tập hợp của 
nhân quả. Mọi sự hiện hữu, hoặc cá nhân hoặc vạn hữu, đều bắt nguồn 
từ nguyên lý nhân quả, và hiện hữu trong sự phối hợp cuả nhân quả. 
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Tâm điểm của hoạt động nhân quả là tác nghiệp riêng của mọi cá thể, 
và tác nghiệp sẽ để lại năng lực tiềm ẩn của nó quyết định sự hiện hữu 
kế tiếp. Theo đó, quá khứ hình thành hiện tại, và hiện tại hình thành 
tương lai cuả chúng ta. Trong thế giới này, chúng ta tạo tác và biến 
dịch như là một toàn thể mà chúng ta cứ tiến hành mãi trong cuộc 
sống. Theo đạo Phật, không có cái gì ngẫu nhiên, cũng không có cái 
gọi là nguyên nhân đầu tiên. Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự 
phối hợp của nhiều nhân duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim đèn mà ngọn lửa 
của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không 
phải từ trong cái khác, và cũng không có một nguyên động lực nào 
trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hề có cái gì thường 
tại trong chính nó. Chúng ta cũng vậy, chúng ta không hiện hữu một 
cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng 
ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền tảng vững chắc 
của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng 
nào, nền tẳng này dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm 
này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại của một cái thân không bị 
dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyền sức sống cho hết 
thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đầy sức 
sống và sinh động. Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả 
danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” 

Mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật nhân quả. 
Từ “Duyên Khởi” chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ 
tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu 
không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và 
mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách 
thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên 
cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta 
nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sản sanh 
bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực 
hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự 
vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định 
hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta 
không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy 
luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật 
đã tuyên thuyết. 
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Từ các vi sinh vật đơn bào đến những hình hài phức tạp hơn và tới 
đỉnh của sự phát triển này là con người. Hãy xem hàng tỷ năm trôi 
qua, trái đất chúng ta không có sự sống, núi lửa tuôn tràn những dòng 
thác dung nham, hơi nước, và khí đầy cả bầu trời. Tuy nhiên, khi trái 
đất nguội mát trong khoảng hai tỷ năm, các vi sinh vật đơn bào được 
tạo ra. Hẳn nhiên chúng được tạo ra nhờ sự vận hành của pháp. Chúng 
được sinh ra khi năng lượng “Không” tạo nên nền tẳng của dung nham, 
khí và hơi nước gặp những điều kiện thích hợp hay duyên. Chính Pháp 
đã tạo ra những điều kiện cho sự phát sinh đời sống. Do đó chúng ta 
nhận ra rằng Pháp không lạnh lùng, không phải là một nguyên tắc tru 
tượng mà đầy sinh động khiến cho mọi vật hiện hữu và sống. Ngược 
lại, mọi sự vật có năng lực muốn hiện hữu và muốn sống. trong khoảng 
thời gian hai tỷ năm đầu của sự thành hình trái đất, ngay cả dung 
nham, khí và hơi nước cũng có sự sống thôi thúc. Đó là lý do khiến các 
sinh vật đơn bào được sinh ra từ các thứ ấy khi các điều kiện đã hội đủ. 
Những sinh vật vô cùng nhỏ này đã trải qua mọi thử thách như sự nóng 
và lạnh cực độ, những cơn hồng thủy, và những cơn mưa như thác đổ 
trong khoảng thời gian hai tỷ năm, và vẫn tiếp tục sống. Hơn nữa, 
chúng dần dần tiến hóa thành những hình hài phức tạp hơn và tới đỉnh 
của sự phát triển này là con người. Sự tiến hóa này do bởi sự thôi thúc 
sống của những vi sinh vật đầu tiên này. Sự sống có ý thức và qua đó 
nó muốn sống, và ý thức này đã có trước khi có sự sống trên trái đất. 
Cái ý muốn như thế có trong mọi sự vật trong vũ trụ. Cái ý muốn như 
vậy có trong con người ngày nay. Theo quan điểm khoa học, con người 
được thành hình bởi một sự tập hợp của các hạt cơ bản, và nếu chúng 
ta phân tích điều này một cách sâu sắc hơn, chúng ta sẽ thấy rằng con 
người là một sự tích tập của năng lượng. Do đó cái ý muốn sống chắc 
chắn phải có trong con người. 

Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết 
vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và 
mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, 
nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn 
của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả 
những thống khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều 
kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế 
nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt 
của các thành tố của sự tôn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện 
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không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là 
nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc 
vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là 
nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô 
cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa 
học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm 
năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau 
một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung 
Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật 
giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, 
và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung 
Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt 
của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với 'Không 
Tánh,'` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện 
tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả 
thực thể trên thế gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tổn tại đích 
thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số 
duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tổn được thể 
hiện mà không có các điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng 
“Không,' nghĩa là không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 


IV. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Mười Hai Nhân Duyên: 

Luật Duyên Khởi là một trong những giáo pháp quan trọng nhất 
của Đức Phật. Luật nầy nhấn mạnh đến một nguyên lý quan trọng về 
vạn pháp trong vũ trụ là tương đối, hữu vi và không độc lập với những 
duyên phụ khác (cái nầy sanh thì cái kia sanh; cái nầy diệt thì cái kia 
diệt). Như vậy, mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối hợp của 
nhiều nhân duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo đạo Phật, mọi sự 
mọi vật trong vũ trụ không thể đứng riêng một mình mà có được; trái 
lại phải nương nhờ nhau mà thành. Riêng về loài hữu tình như con 
người thì do mười hai nhân duyên nương nhau mà thành một chuỗi sinh 
tử vô hạn, nối tiếp từ quá khứ đến hiện tại và vị lai. Muốn hiểu rõ 
guỗng máy của của sự sinh tử luân hồi của kiếp người trong bể khổ 
trần gian, Phật tử nên thông đạt thuyết “Thập Nhị Nhân Duyên” và 
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phải tìm hiểu phương pháp để diệt trừ cái vòng lẩn quẩn sinh tử luân 
hồi ấy. Nhân là công năng sinh trưởng tất cả sự vật, duyên là sự trợ 
giúp cho công năng được thực hiện. Cũng như gieo đậu được đậu, 
nhưng trước hết chúng ta phải có hạt đậu giống, gieo xuống đất, rồi 
nhờ ánh sáng mặt trời, mưa, tưới, bón phân, nhân công chăm sóc mới 
có sự nẩy mâm thành cây đậu, trái đậu. Hạt giống là nhân; đất, ánh 
sáng, nước, vân vân là duyên. Do nhân có duyên trợ giúp nên có quả. 
Theo Phật giáo, quả không bao giờ do một nhân duy nhất mà thành; 
nhiều nhân và nhiều duyên mới thành một quả. Vì vậy chúng ta có thể 
kết luận vạn vật trong vũ trụ nương nhau mà phát sanh, đây là định 
luật tất yếu. Thập Nhị Nhân Duyên là mười hai mắt xích trong vòng 
sanh tử. Nhân duyên sinh sản trong lệ thuộc. Tất cả các hiện tượng thể 
chất và tâm thần tạo thành sự sống của chúng sanh đều có những liên 
hệ phụ thuộc lẫn nhau. Đây là mười hai ràng buộc sinh linh vào luân 
hồi sinh tử. Hai mươi lăm thế kỷ về trước Đức Phật đã nói rằng: 
“Chúng sanh và thế giới là do nhân duyên kết hợp mà thành.” Câu nói 
ấy đã phủ nhận cái gọi là “Đấng Tạo Hóa” hay “Thượng Đế” sáng tạo 
ra muôn vật. Câu nói ấy đặt ra một cái nhìn khoa học và khách quan 
về thế giới thực tại hay “Duyên Khởi Luận.” Duyên khởi nghĩa là sự 
nương tựa hỗ tương lẫn nhau mà sinh thành và tổn tại. Không có cái gì 
có thể tự mình sinh ra mình và tự tổn tại độc lập với những sự vật 
khác. Tất cả mọi sự mọi vật trên thế giới nầy đều phải tuân theo định 
luật “Duyên Khởi” mà Thành, Trụ, Hoại và Không. Con người là một 
tiểu vũ trụ cũng không phải tự nhiên mà có, mà là do nghiệp lực kết 
hợp các duyên mà thành, và cũng nằm trong định luật “Thành Trụ 
Hoại Không.” Mười hai nhân duyên nầy nghĩa lý rất thâm diệu. Đây là 
những cửa ngỏ quan trọng để cho chúng sanh bước vào Thánh quả, 
thoát khỏi sanh tử, trói buộc, và khổ não trong ba cõi sáu đường, để 
chứng thành quả vị Duyên Giác Thừa. 

Những nhân ảnh hưởng đến việc tái sanh trở lại cõi người. Đức 
Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có 
sự diệt. Đạo Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và 
riêng rẻ. Vạn hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu 
trong vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra 
một bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ 
không toàn vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể 
vũ trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là nhất chân 
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pháp giới, vũ trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa Tạng.” 
Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, 
mỗi hữu không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. 
Thập nhị nhân duyên dạy rằng tất cả các hiện tượng trong đời này luôn 
luôn biến đổi, xuất hiện và biến mất, và dạy rằng mọi biến đổi đều 
căn cứ trên một nguyên tắc đã được thiết lập. Dù tất cả mọi sự vật 
biến đổi, nguyên tắc này vẫn cố định. Nó được gọi là 12 nhân duyên vì 
nó được chia làm 12 giai đoạn. Tuy nhiên, bằng cách chỉ hạn chế luật 
này vào con người thì chúng ta sẽ dễ hiểu hơn là cùng một lúc áp dụng 
nó vào tất cả các hiện tượng. Đức Phật giảng luật 12 nhân duyên một 
cách chi tiết cho ngài A Nan trong kinh Trường A Hàm. Luật này quy 
định sự phát triển về thân thể của con người cũng như những biến đổi 
trong tâm con người. Sự phát triển về thân được gọi là những “nguyên 
nhân bên ngoài” hay ngoại duyên, những biến đổi về tâm được gọi là 
“nhân duyên bên trong” hay nội duyên. Luật giải thích quá trình sanh 
ra, lớn lên, già, chết của một người dưới ánh sáng của ba giai đoạn 
hiện hữu quá khứ, hiện tại và vị lai. Và liên hệ với việc này, luật 12 
nhân duyên chỉ ra phương pháp căn bản để thanh tịnh tâm và gỡ bỏ 
những ảo tưởng ra khỏi tâm. 

Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim 
đèn mà ngọn lửa của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái 
này cũng không phải từ trong cái khác, và cũng không có một nguyên 
động lực nào trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hề có 
cái gì thường tại trong chính nó. Tất cả hiện hữu là không thực có; 
chúng là giả danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” Nghĩa chính 
của Lý Nhân Duyên là mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến dịch 
do bởi luật nhân quả. Từ này chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay được 
sinh sản từ tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không 
thành hình nếu không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng 
vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận 
điều này một cách thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng 
không thể nghiên cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật 
quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ 
đều được sản sanh bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. 
Nhờ vào năng lực hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm 
tạo ra những sự vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng 
lượng bất định hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự 
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này, chúng ta không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. 
Đó là quy luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà 
Đức Phật đã tuyên thuyết. Chúng ta không hiện hữu một cách ngẫu 
nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu 
được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền tẳng vững chắc của 
chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng nào, 
nền tảng này dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm này 
là cội nguồn của một sự bình an vĩ đạicủa một cái thân không bị dao 
động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyền sức sống cho hết thầy 
chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đây sức sống 
và sinh động. 


V. Tóm Lược Nội Dung Của Mười Hai Nhân Duyên: 

Phật giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay 
nguyên nhân đầu tiên như ta thường thấy trong các hệ thống triết học 
khác; và cũng không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết 
học về Thần học không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai 
mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối 
với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào 
mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một 
xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Theo đạo Phật, nhân loại và 
các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ 
không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn 
hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc 
nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất là 
hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các nguyên 
nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị 
lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nây được chia thành 12 bộ 
phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với 
công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia 
sinh. Cái nây không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 
Nói tóm lại, mọi hiện tượng hữu vi đều hiện hữu nhờ vào nhân duyên, 
tồn tại nhờ vào nhân duyên, và cũng vì nhân duyên mà hoại diệt. Mười 
hai mắc xích nhân duyên này được để cập dưới đây: Thứ Nhất là Vô 
Minh: Vô minh có nghĩa là ngu dốt, hay hiểu sai lầm, không sáng, mê 
muội, không đúng như thật, mờ ám. Ngoài ra, vô minh còn có nghĩa là 
hoặc, mê tối, mù quáng tối tăm. Vô minh còn có nghĩa là không hiểu 
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được tứ diệu đế, không hiểu được thực chất và nguyên nhân khổ đau 
cuộc đời, không biết được diệt khổ, không biết được con đường diệt 
khổ. Vô minh là sự ngu dốt lầm nhận những hiện tượng huyễn hóa trên 
đời nầy mà cho rằng chúng là có thật. Trong Phật giáo, vô minh là 
không biết hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả 
năng phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô 
minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Vô 
Minh là giai đoạn đầu tiên của Mười Hai Nhân Duyên dẫn đến mọi rắc 
rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính 
làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của 
Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, 
nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo 
trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tỉnh thần bị 
những thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự 
mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng 
với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô 
minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và 
hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức 
năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực 
hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh 
Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống 
nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa 
dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế 
giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, 
“vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong 
hiện thực, nó giống như ý thức. Vô minh là không giác ngộ, là mắc 
xích thứ nhất hay mắt xích cuối cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô 
minh là cái tâm ám độn, không chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các 
pháp. Vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một trong ba 
lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Vô minh là nguyên nhân 
chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng 
nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có 
khi Vô minh có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không 
có ánh chiếu sáng. Vô minh là lầm cái dường như với cái thật là, hay 
hiện tượng ảo tưởng mà cho là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân 
của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô 
minh là một trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân 
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vào Niết bàn. Đây là trạng thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin 
tưởng về bản ngã. Trong nhà Thiển, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật 
không đúng như thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà 
chúng ta không phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng 
ta vẫn vô minh về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh 
có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là thật. Vì sĩ mê mà người ta không 
thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu sĩ làm 
cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô 
thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con 
người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiền 
quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều 
bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. 
Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh 
chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong những vấn đề ấy, và do 
đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân 
tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những 
vấn để ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân sinh, của con người, vậy 
thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. 
Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết 
bằng cách dứt bỏ những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu 
xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực 
tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua thiền hành mà thôi. Vô 
minh còn là những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta 
giải thoát. Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiễn trược nầy, 
trước tiên chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiển định. 
Tương tự như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma 
vương, Ngài liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. 
Người tu tập thiển quán nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển 
quán theo đúng phương pháp là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm 
và duy trì chánh niệm. Qua thiền tập, chúng ta chú trọng vào sự việc 
với một ý thức không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc 
gì, không phân tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào 
cũng nhìn thấy được tự tánh của bất cứ việc gì đang xãy ra trong tâm 
mình. Nhờ đó mà tâm của chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là 
vô minh bị loại dẫn ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn 
nghị rằng tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó 
ngoài kia, tức là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. 
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Nếu bạn nghĩ ai đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng 
phải là người Phật tử thuần thành. 7⁄ Nhì là Hành: Từ vô minh sanh 
ra hành. Khi có vô minh thì có hành động, tức là có sự biểu hiện, hay 
hiện bày. Khi có chỗ hiển bày thì có thức. Hành có nghĩa là hành vi, 
hoạt động do vô minh phiền não nổi lên làm cho thân, khẩu, ý tạo tác 
các nghiệp lành dữ, tức là sẽ tự thắt vào vòng luân hồi sanh tử, hay 
tiến dần đến giải thoát. 7hứ Ba là Thức: Từ hành sanh ra thức. Thức 
nghĩa là sự phân biệt. Hành là pháp hữu vị. Khi có pháp hữu vi thì tâm 
phân biệt liền sanh khởi. Mà có tâm phân biệt là có chuyện rắc rối 
khởi sanh. Thần thức là phần tinh thần. Nếu chưa được giải thoát thì 
sau khi chết, thân xác tiêu tan, nhưng do thân khẩu ý tạo những nghiệp 
lành dữ, ý thức ấy sẽ đi theo tiến trình luân hồi mà đi vào bụng mẹ. 
Chỉ khi nào tam nghiệp đồng thanh tịnh thì người ấy được giải thoát. 
Thứ Tư là Danh Sắc: Từ ý thức ấy sanh ra một cái tên hay danh sắc. 
Sau khi sanh ra, nhờ vào ý thức mà chúng sanh ấy biết rằng nó có tên 
và thân thể, từ đó có ý thức về giác quan. Danh sắc chính là sự rắc rối 
trên đời nầy. Danh thì có rắc rối của danh, còn sắc lại có rắc rối của 
sắc. Trên cõi đời nầy, hễ có danh sắc là có rắc rối, mà hễ có rắc rối 
cũng do bởi tại danh sắc. Thứ Năm là Lục Nhập: Sáu căn là sáu cơ 
quan bao gồm ngũ quan và tâm, nơi tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. 
Sáu căn sanh ra là vì muốn hiểu biết. Do đó mới gọi là mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và ý. 7h Sáu là Xúc: Vì sao sanh khởi lục nhập? Vì muốn 
hiểu biết mà sanh khởi lục nhập. Tuy nhiên, có mấy ai ngờ rằng càng 
hiểu biết thì người ta càng mê muội, mà càng mê muội thì càng không 
hiểu biết. Sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài, từ đó sanh ra cảm giác. 
Xúc nghĩa là xúc chạm, tiếp xúc. Khi không hiểu biết thì chúng ta cứ 
xúc chạm đủ phía giống như con ruồi cứ bay va chạm vào bức tường 
thành vậy. Vì sao chúng ta lại muốn xúc chạm? Vì chúng ta muốn hiểu 
biết. Những cảm giác vui, buôn, sướng khổ. Qua cảm giác đưa tới sự 
ham muốn. Thứ Bảy là Thọ: Sau khi tiếp xúc thì chúng ta có cảm giác, 
đó là “Thọ”. Khi không chạm phải việc khó khăn thì cảm giác của 
chúng ta rất thoải mái. Một khi chạm phải việc khó khăn chúng ta mới 
có cảm giác khó chịu. Khi không có người nào chê mình dở thì mình 
cảm thấy sung sướng, tới lúc bị chê mới thấy không vui. Đây chính là 
Cảm Thọ hay Cảm Giác. Thứ Tám là Ái: Ham muốn vui sướng kéo 
dài. Từ ham muốn đưa đến trói buộc. Khi có cảm thọ thì yêu thích và 
chấp trước khởi sanh. Tại sao chúng ta có cảm giác bất an? Vì chúng ta 
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có ái. Có ái có yêu thì có ghét bỏ hay không thích. Đối với thuận cảnh 
thì sanh lòng yêu thích; với nghịch cảnh thì ghét bỏ. Tại sao mình vui? 
Vì sao mình không vui, vân vân, tất cả đều do ái ố mà ra. Ố nghĩa là 
không yêu thích hay ghét bỏ. Chính vì có ái ố mà sự việc ngày càng 
thêm rắc rối. Thứ Chín là Thủ: Chấp thủ vào những thứ mà mình ham 
thích. Khi mình yêu thích thứ gì thì mình sanh tâm muốn nắm giữ nó, 
tức là thủ. Thủ là gì? Thủ là chấp trước, muốn chiếm hữu hay nắm giữ. 
Bởi vì có ái nên mới có lòng muốn chiếm đoạt. Khi đã chiếm hữu rồi, 
dục vọng liền được thỏa mãn. Thứ Mười là Hữu: Vì sao mình lại muốn 
thỏa mãn dục vọng? Tại vì mình muốn sở hữu nó. Do đó mới nói 
“Hữu” tức là “Có”. Từ những tham dục mà chấp hữu, cố gắng làm chủ 
những gì mình muốn như tiền bạc, nhà cửa, danh vọng, vân vân. Qua 
chấp hữu mà “sanh” theo liển. Vì có cái hữu, nghĩa là “Có” hay “sự 
hiện hữu,” nên cứ muốn vật gì đó thuộc về mình. 7h Mười Một là 
Sanh: Khi đã thuộc về mình, thì liền có “Sanh”. Như vậy, thủ và hữu 
làm thành những nguyên nhân hiện tiền đưa đến “Sanh”. Nói cách 
khác, kết quả cuối cùng của nghiệp, chấp thủ và hữu là những nhân 
đưa đến tái sanh. Tái sanh là điều kiện của khổ đau và chết chóc. Thứ 
Mười Hai là Lão Tử: Mà qua sanh là dị diệt, khổ đau và chết chóc. Hễ 
có sanh ra là có già và có chết. Trong cuộc sống mới nây, rồi con 
người sẽ phải đi đến lão và tử như mọi chúng sanh khác vậy thôi. 


VI. Ngoại Cảnh Đóng Vai Trò Quan Trọng Trong Tiến Trình 

Nhân-Duyên-Quả: 

Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý 
thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Ngoại 
cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi 
ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Không 
bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh 
chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên 
ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất 
toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu 
chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có 
thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác 
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nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). 
Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm 
thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện 
khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm 
sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma 
Anarika Govinda, người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có 
thế giới bên ngoài hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể 
len vào trong những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài 
và bên trong nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó 
những sợi chỉ của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý 
thức và đối tượng của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân 
ly, màng lưới của những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Hoặc có hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, 
khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả đang khi niệm Phật, thoạt 
nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang tịnh 
niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tổ ý kính 
trọng, hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu 
xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách 
khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải là cảnh 
ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là 
cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi 
mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. 
Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp 
nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiển tông, từ nơi 
“Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy 
Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả 
không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là 
cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến 
giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài ¡n hình 
bóng vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư ]unjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại 
cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của 
Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 
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“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 
Đái chất thông tình bản. 
Tánh chúng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với 
nhiệm vụ chủ thể và bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên 
đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học lại có cái gọi là “thực thể 
nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại tại, 
nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó 
không phải là thực thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến 
chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri 
nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu lộ 
ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một 
nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên 
tục của dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.” Thứ nhất là Tánh 
Cảnh, nghĩa là tri nhận tức thời, nghĩa là đối tượng có bản chất nguyên 
bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối tượng giác 
quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức 
và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận đối tượng theo cách nầy. Thứ nhì là 
Đối Chất Cảnh. Đối tượng có một bản chất nguyên bản nhưng lại 
không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại 
nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nây như là 
ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại Da đệ bát thức có bản chất nguyên 
bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt Na Thức nhìn thấy y như vậy, 
và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo giác vì nó không 
phải là ngã. Thứ ba là Độc Ảnh Cảnh, hay là ảo giác. Hình bóng chỉ 
xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có hiện hữu thực sự. Lẽế dĩ 
nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như một bóng ma vốn không 
có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ sáu hoạt động và tưởng 
tượng ra loại cảnh nầy. 

Tu tập thiển giúp cho tâm không bị phiển toái bởi ngoại cảnh nữa. 
Một đối tượng vật thể có gây phiền toái hay không thường thường tùy 
thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta 
cho rằng nó là phiễển toái, thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho 
rằng nó phiền toái thì nó khôg phiễn toái. Tất cả đều tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng 
động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, 
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chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta 
dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, 
thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một 
cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng 
nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; 
người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật 
chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng thái của tâm, 
không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh 
phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những gì chúng ta 
đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục 
không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống 
rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” 


VII.Nội Cảnh Đóng Vai Trò Đáng Kể Trong Tiến Trình Nhân- 

Duyên-Quả: 

Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không 
phải từ bên ngoài vào, mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. 
Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp duy tâm” cho rằng tất cả 
cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lâm. Bởi khi hành 
giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử 
của các pháp tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với 
người niệm Phật trì chú, thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu 
vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong tạng 
thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra 
trong giấc mơ, hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm 
Phật. Nhà Phật gọi trạng thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.” Trong 
giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu 
trong mình bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò 
cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma 
quái, cảnh tượng rất nhiều không tả xiết được! Đại khái người nhiều 
nghiệp tham nhiễm, bỏn xẻn, hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, rắn 
rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy 
cọp beo, hoặc dị loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy 
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loài súc vật, sò ốc, hoặc dị loại sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước 
lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế. Nếu do chủng tử lành 
phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang 
nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, 
mặc đồ trân phục, ở cung điện báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư 
không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh có đủ chủng tử mười pháp 
giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; 
chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đô tội khổ. Như người kiếp trước có 
tu theo ngoại đạo, thường thấy mình phóng ra luồng điển, hoặc xuất 
hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần âm nói về chuyện thạnh suy, 
quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc mơ thấy rõ việc xấy ra 
đôi ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời trước 
có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều 
kém phước đức, khi mới niệm Phật thường thấy cảnh giới dữ; trì nệm 
lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh 
trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc 
vọng tình thoạt nhiên tạm ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến 
bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất ngắn như khoảng chừng đôi 
ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, 
tinh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, 
thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một phen thấy nghe, liền 
cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt tướng ta và người. 
Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả xiết! Những cảnh tướng 
như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh 
an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công đức niệm Phật trì chú biến 
hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, hành giả không nên chấp 
cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ 
rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang nghiêm tốt 
đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là 
điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm niệm nầy là “gải trước 
chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm hiện 
mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người tu dụng công đến trình 
độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như người lữ hành mỗi khi 
đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh vật sai khác hiển lộ. 
Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên đường 
không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ 
giữa đường chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu 
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cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới tạm, thì không làm sao chứng 
được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuồng vọng, tất sẽ bị 
ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: “Phàm có 
những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phẩi tướng, tức 
thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược kiến chư 
tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không phải 
“những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy 
chẳng tự bảo rằng mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ 
đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, giả, nên mới 
thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định 
cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm 
ưa thích; hay khi tổ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp 
giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và đã “có tướng” tức là có hư 
vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, xấu, dơ, 
sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân 
vân, “chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng 
phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các 
tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; ví như bóng 
trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có 
tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các 
tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, 
tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về đến nhà. 
“Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 
Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, 
đều là nội cảnh giới. Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và 
Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi liền mất. Cảnh phần chứng 
là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được một phần 
chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều 
không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không 
thấu được một phần tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng cầu giải 
thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh giới. Thấu 
tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió thổi làm 
mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại 
che khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất 
có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương sáng 
suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, 
cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nầy, mới chứng 
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minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân 
cảnh giới mới không xa. 


VIII.Lời Phật Dạy Về Tiến Trình Của Mười Hai Nhân Duyên: 
Đạo Phật cho rằng vì vô minh mà tâm nầy vọng động. Vọng động 
là mắc xích thứ hai. Nếu tâm vọng động, mọi thứ vọng động từ từ sinh 
khởi là Hành. Do Hành mà có Tâm Thức, mắc xích thứ ba. Do Thức 
mà có Cảnh, là mắc xích thứ tư. Do cảnh mà khởi lên mắc xích thứ 
năm là Danh Sắc. Danh sắc hợp nhau lại để thành lập mọi thứ khác và 
dĩ nhiên trong thân chúng sanh khởi lên sáu căn. Khi sáu căn nầy tiếp 
xúc với nội và ngoại trần thì mắc xích thứ sáu là Xúc khởi dậy. Sau 
Xúc là mắc xích thứ bảy Cảm Thọ. Khi những vui, buồn, thương, giận, 
ganh ghét, vân vân đã được cảm thọ thì mắc xích thứ tám là Ái sẽ khởi 
sinh. Khi luyến ái chúng ta có khuynh hướng giữ hay Thủ những thứ 
mình có, mắc xích thứ chín đang trỗi dậy. Chúng ta luôn luôn nắm giữ 
sở hữu chứ không chịu buông bỏ, mắc xích thứ mười đang cột chặt 
chúng ta vào luân hồi sanh tử. Do Hữu mà có Sanh (mắc xích thứ mười 
một), Lão, Bịnh, Tử (là mắc xích thứ mười hai). Tày nơi Vô Minh mà 
phát sanh Hành: Từ nơi vô mình mà phát sanh ra các hành động điên 
đảo mê lầm. Tùy nơi Hành mà phát sanh Thức: Do nơi các hành động 
của thân khẩu ý hành xử sai quấy mà sanh ra cái thức tánh phân biệt 
phải quấy, vân vân. Tày nơi Thức phát sanh Danh Sắc: Do nơi thức 
phân biệt sai quấy mà cảm thọ thành thân tứ đại hay danh sắc. Tùy nơi 
Danh Sắc phát sanh Lục Căn: Do nơi thân tứ đại mà sanh ra sáu căn, 
nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý. 7Tày nơi Lục Căn phát sanh Xúc: Do nơi 
lục căn bất tịnh mà sanh ra các sự xúc cảm và va chạm với lục trần, 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp, như là sự xúc chạm thân mật giữa 
người nam và người nữ. Tày nơi Xúc phát sanh Thọ: Từ nơi những cảm 
xúc trên mà sanh ra các sự thọ lãnh hay thọ dụng, như ham muốn sắc 
đẹp, ham muốn ăn ngon, vân vân. Tày nơi Thọ phát sanh Ái: Thọ 
duyên ái, tức là do từ nơi các sự thọ nhận kia mà cảm ra những sự yêu 
ái, say mê, vân vân. Tày nơi Ái phát sanh Thủ: Ái duyên thủ,tức là từ 
nơi yêu ái mà sanh ra sự chấp chặt, giữ lấy không chịu buông bỏ. 7»y 
nơi Thủ phát sanh Hữu: Thủ duyên hữu, tức là do từ nơi cái chấp giữ 
kia mà sanh cái tánh tư hữu, nghĩa là cái của ta, và cái không phải của 
ta, hay tất cả là của ta, chớ không phải của ngươi, vân vân. Tùy nơi 
Hữu có Sanh: Hữu duyên sanh, tức là do nơi tư hữu ấy mà phải trầm 
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luân vào vòng luân hồi sanh tử, tức là đầu thai, chuyển kiếp, trôi lăn 
trong ba cõi sáu đường như một chúng sanh. 7Tày nơi Sanh có Già Yếu 
Khổ Đau: Sanh duyên lão, tức là hễ có sanh là có thân tứ đại, và dĩ 
nhiên là có già yếu khổ đau. Tày nơi Già yếu Khổ Đau mà lại Tử: Lão 
duyên tử, tức là hễ có già yếu khổ đau là cuối cùng có chết. 


LX. Đức Phật Dạy Rằng Tận Diệt Vô Minh Cũng Có Nghĩa Là 

Chấm Dứt Mười Hai Mắc Xích Nhân Duyên: 

Muốn diệt trừ vô minh chúng ta phải quán sát trạng thái sinh khởi 
trong quá khứ xa xưa và sự luân lưu của 12 nhân duyên trong ba đời 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Tuy nhiên, phàm phu chúng ta căn cơ thấp 
kém không thể làm những điều vừa kể trên được để trực tiếp diệt trừ 
vô minh gốc rễ như các vị Bồ Tát Đại Thừa, hay những vị Phật tương 
lai, nhưng chúng ta có thể diệt trừ vô minh ngọn là “Ái, Thủ, và Hữu.” 
Vì thế, chúng ta phải cố gắng thực hiện sao cho không phát sinh tâm 
tham ái. Không tham ái mới không thủ hay không tìm cầu. Không tìm 
cầu nên không có hữu hay thọ quả sinh tử về sau nầy. Lời kết luận của 
Đức Phật về Vô Minh: Hễ vô minh không sanh thì các hành trực thuộc 
khác cũng không có. Ví như hạt giống mà không có mộng thì chổi 
không sanh. Chồi đã không sanh thì không có thân cây; thân cây đã 
không thì không có nhánh lá hoa quả chỉ cả. Tận diệt Vô Minh dẫn đến 
chấm dứt Hành: Do cái vô minh kia diệt, các hành động sai lầm cũng 
không do đâu mà có được. Chấm dứt Hành dẫn đến chấm dứt Thức: Do 
các hành động sai quấy của thân khẩu ý không còn, thì thức tánh phân 
biệt cũng không sao sanh khởi được. Chấm dứt Thức dẫn đến chấm dứt 
Danh Sắc: Một khi cái thức phân biệt phải quấy không sanh thời không 
có thân danh sắc. Chấm dứt Danh Sắc dẫn đến chấm dứt Lục Căn: Khi 
không có thân danh sắc thì lục căn cũng không thành. Chấm dứt Lục 
Căn dẫn đến chấm dứt Xúc: Khi thân lục căn bất tịnh không có, thời sự 
tiếp giao giữa nam nữ cũng như cẩm xúc với lục trần cũng không có. 
Chấm dứt Xúc dẫn đến chấm dứt Thọ: Khi sự tiếp xúc với nhau không 
có, thì sự thọ lãnh cũng không có. Chấm dứt Thọ dẫn đến chấm dứt Ái: 
Khi sự thọ dụng không có thì không có yêu ái, thương mến, và ham 
mong, vân vân. Chấm dứt Ái dẫn đến chấm dứt Thủ: Do sự yêu ái 
không sanh thời sự chiếm hữu hay chấp giữ cũng không do đâu mà 
sanh khởi được. Chấm dứt Thủ dẫn đến chấm dứt Hữu: Do sự chấp giữ 
không còn, thời cũng không có cái của ta hay của người. Chấm dứt 
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Hữu dẫn đến chấm dứt Sanh: Do cái của ta hay của người không còn, 
thời không còn tái sanh nữa. Chấm dứt Sanh dẫn đến chấm dứt Già Cả 
Bệnh Hoạn Khổ Đau: Khi sanh diệt, nghĩa là không có thân tứ đại, thời 
già cả, bệnh hoạn, khổ đau cũng không còn. Chấm dứt sanh còn dẫn 
tới chấm dứt Lão, Tử, Sầu Muộn, Ta Thán, Đau Khổ, Phiểền Não, và 
Thất Vọng. 


The Twelve Links oƒ Dependent Origination 


L  Overyiew and Meanings 0ƒ Causes & Condifions: 

Overview and Meanings oƒ Cause: Cause 1s a primary force that 
produces an effect; effect Is a result of that primary force. The law of 
causation øoverns everything In the universe without exception. Law of 
cause and effect or the relation between cause and effect in the sense 
of the Buddhist law of “Karma” The law of causation (reality 1tself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant action or 
effect has Its cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situatlons. According to the 
Buddha, a cause refers to the cause you have planted, from which you 
reap a corresponding result without any exception. If you plant a good 
cause, you will get a good result. And 1f you plant a bad cause, you will 
obfain a bad result. So 1Ÿ you plant a certain cause with other conditions 
assemble, a certain retribution or result 1s brought about without any 
exception. The Buddha taught: “Because of a concatenation of causal 
chains there 1s birth, there Is disappearance.” Cause and effect In 
Buddhism are not a matter of belief or disbelief. Even though you don't 
believe in “cause and effect,” they Just operate the way they are 
Suppose fo operate. The cause 1s the seed, what contributes fo IfS 
growth 1s the conditions. Planting a seed In the ground 1s a cause. 
Conditions are aiding factors which contribute to the growth such as 
soil, water, sunlight, fertilizer, and the care of the gardener, etc. 

Hetu means cause, antecedent, condition, reason, or principle. The 
original or fundamental cause which produces phenomena, such as 
karma or reincarnation. Every cause has 1s Íruit or consequences. 
Every action which 1s a cause will have a result or an effect. LikewIse, 
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every resultant action has Ifs cause. The law of cause and effect Is a 
fundamental concept withn Buddhism governng all situation. 
Buddhists believe in a Just ratonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause wIll have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Ifs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept within Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishmerts. Is a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he wIll surely reap a good 
harvest; If he sows bad deeds, he must Inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle wIll never do evIl. 

Law of cause and effect also means the relation between cause and 
effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary 
force that produces an effect; effect 1s a result of that primary force. 
The law of causaton governs everything in the universe without 
exception. The law of causation (reality 1tself as cause and effect In 
momenfary operation). Every action which 1s a cause will have a result 
or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s cause. 
The law of cause and effect is a fundamental concept within Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1s own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1s moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, socIal position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. According to 
Buddhism, there exists a simultaneity of Cause and Effect; that means 
the cause has result as 1ts cause, while the result has the cause as I1fS 
result. It 1s like planting seeds; the seeds produce fruit, the fruit 
produces seeds. The law of karma and 1ts retribution permeates all 
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three life spans: immediate retributions, rebirth retributions (next life 
retrIbutions), and future retributions. 

An Overview and Meanings oƒ Condifions: Conditions are external 
circumstances. lf our cultivation power Is weak, we can be atfracted by 
external conditions; however, If our cultIvation power 1s strong, no 
external environmenfs can attract us. The sixth patriarch told the monks 
in Kuang Chou that: “lt 1s not the wind moving, and 1t 1s not the flag 
moving, 1t Is our mind moving.” So 1ƒ we follow the teachings of the 
sixth patrlarch, no external environments can be fertilizers to our cycle 
of births and deaths. We may have been up and down In the samsara 
because of our previous or present karma. However, Most Venerable 
Thích Thanh Từ, a famous Zen Master In recent Vietnamese Buddhist 
history confirmed that: “Cultivation means transformation of karma.” 
Therefore, no matter what kind of karma, from previous or present, can 
be transformed. Sincere Buddhists must try to zealously cultivate so 
that we establish no causes. Anclent sages always reminded that 
“Bodhisattvas fear causes, ordinary people fear results.” Even though 
we are still ordinary people, try to know to fear “causes” so that we 
don'”t have to reap “results.” The Buddha taught: “When the mind 1s 
stll, all realms are calm.” Therefore, the I1ssue of certfainty 1s a 
determination of our future Buddhahood. 

Pratyaya means having conditions. In other words, prafyaya 1s a 
kind of concurrent or environment cause. Sanskrit term “Hetupratyaya” 
means causaton or causality. Hetu and pratyaya are really 
synonymous; however, hetu 1s regarded as a more Intimate and 
efficlent agency of causation than a Pratyaya. Secondary cause, upon 
which something rests or depends, hence obJects of perception; that 
which 1s the environmental or contributory cause; attendant 
circumstances. This 1s also the adaptive cause (water and soil help the 
seed growing). The circumsfantial, conditioning, or secondary cause, In 
contrast with the Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 1s the 
seed, Pratyaya 1s the soIl, rain, sunshine, etc. Pratyaya also means a 
contributory or developing cause, 1.e. development of the fundamental 
Buddha-nature; as compared with direct or true cause. Pratyaya 1s a 
contributory or developing cause of all undergoing development of the 
Buddha-nature, in contrast with the Buddha-nature or Bhutatathata 
Ifself. All things are produced by causal conditions (or conditional 
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causation which are name by the effects, or following from anything as 
necessary result). To lay hold of, or study things or phenomena, In 
confrast to principles or noumena; or meditation on the Buddha”s 
nirmanakaya, and sambhogakaya, in contrast with the dharmakaya. 

Everything arises from conditions and not being spontaneous and 
self-confained has no separate and independent nature. According to 
Buddhism, human beings and all living things are self-created or self- 
creating. The universe Is not homocentrIc; 1† 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes confIinue 
1n time-serles, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
divided into twelve divisions and ¡1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becomings. Since these divisions are 
interdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
causation. The formula of this theory 1s as follows: From the existence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happeninng of this, that does not happen. According to Buddhist 
teachings, 1f the contemplation of the mind arose spontaneously from 
the mind 1tself, then causes and conditions are not necessary. The mind 
exIsts due fo causes and conditions. The mind has no pOWeT fO arIse€ 
spontaneously on 1s own. The mind has no pOWeT fO afrise 
spontaneously, but neither do conditions arise sponfaneously. If the 
mind and conditions each lack substantial being, how can they have 
being when they are jJoined together? It is difficult to speak of 
substantial being, or of them arising when they are Joined together; 
when they are separate they do not arise at all. Now, 1Ý Just one arising 
1S lacking In substantial being, how can one speak of the hundred 
realms and the thousand suchlike characteristics as having substantial 
being? Since the mind 1s empty of substantial being, therefore all things 
which arise dependent on the mind are empty. 


II. An Qverview 0ƒ Causafion: 

Pratyaya or conditions mean the circumsfantial, conditioning, or 
Secondary cause, 1n contrast with the Hetu, the direct or fundamental 
cause. Secondary cause, upon which something rests or depends, hence 
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obJects of perception; that which 1s the environmental or contrIbufory 
cause; atfendant circumstances. This 1s also the adaptIive cause (water 
and soil help the seed growing). So, Pratyaya means the circumstantial, 
conditioning, or secondary cause, 1n confrast with the Hetu, the direct 
or fundamental cause. Hetu 1s the seed, Pratyaya 1s the soil, rain, 
sunshine, etc. Pratyaya also means a contributory or developing cause, 
1.e. development of the fundamental Buddha-nature; as compared with 
direct or true cause. Contributory or developing causes of all 
undergoing development of the Buddha-nature, in contrast with the 
Buddha-nattre or Bhutatathata 1Itself External condilons or 
circumstances which stir or tempt one to do evil. Problems and 
dissatisfaction do not develop because of external conditions, but from 
our own mind. If we don'”t have Internal peace, nothing from outside 
can bring us happiness. The condition in which the five Internal senses 
attach to the five external obJects. All things are produced by causal 
conditions (or conditional causation which are name by the effects, or 
following from anything as necessary result). 

Hetu 1s the seed, Pratyaya 1s the soil, rain, sunshine, etc. So, 
conditions are external circumstances. I our cultivatlon power 1s weak, 
we can be attracted by external conditions; however, 1ƒ our culfivation 
DOWeT IS sfrong, no external environments can attract us. The sixth 
patriarch told the monks in Kuang Chou that: “It 1s not the wind 
moving, and 1t Is not the flag moving, 1t is our mind moving.” So 1Ý we 
follow the teachings of the sixth patrlarch, no external environments 
can be fertilizers to our cycle of births and deaths. Change due to 
conditions means change because of outside conditions. In the Mind- 
Only Theorles, condition 1tself 1s also called change. Practitioners 
should always remember that the condition of perception arising from 
the five senses. Immediate, conditional or environmenfal causes, 1n 
confrast with the more remote. AÀ contributory or developing cause, 1.e. 
development of the fundamental Buddha-nature; as compared with 
đirect or true cause. 

According to Prof. Junjiro Takakusu, the following definitions are 
based on the Interpretation In his book tifled The Essentials of Buddhist 
Philosophy: First, conditioned arising means arising from the secondary 
causes, In contrast with arising from the primal nature or bhutatatha 
(Tánh giác). Second, everything arises from conditions and not being 
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spontaneous and self-contained has no separate and independent 
nature. Third, Buddhism does not give Importance to the Idea of the 
Root-Principle or the First Cause as other systems of philosophy often 
do; nor does 1t discuss the idea of cosmology. Naturally such a branch 
of philosophy as theology did not have grounds to develop in 
Buddhism. One should not expect any discussion of theology from a 
Buddhist philosopher. As for the problem of creation, Budhism 1s ready 
fo accept any theory that sclence may advance, for Buddhism does not 
recognize any conflict between religion and science. Fourth, according 
to Buddhism, human beings and all living things are self-created or 
self-creating. The universe 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Iinevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes confIinue 
1n time-serles, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
divided into twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becomings. Since these divisions are 
interdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
Causation. The formula of this theory 1s as follows: From the existence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happening of this, that does not happen. 


LHII The Theory oƒ Dependent Origination In Buddhist Point oƒ 

View: 

As mentioned in previous chapters, causatlon means conditioned 
arIsing, or arising from the secondary causes, In confrast with arising 
from the primal nature or bhutatatha (Tánh giác); or everything arises 
from conditions and not being spontaneous and self-contained has no 
separate and independent nature. Buddhism does not agree with the 
exIstence of a so-called “self,” nor a so-called Creator. But this doesn't 
mean that all beings and things do not exist. They do not exist with a 
substratum or a permanent essence In them, as people often think, but 
according to Buddhism beings and things do exist as causal relafIves or 
combinations. All becomings, either personal or universal, originate 
from the principle of causation, and exist in causal combinations. The 
center of causation 1s one°s own action, and the action will leave 1t 
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latent energy which decides the ensuing existence. Accordinply, our 
past forms our present, and the present forms the future. In this world, 
we are continuously creating and changing ourselves as a whole. 
According to Buddhism, there”s nothing created by accident, nor there 
exIsts a so-called “the first cause”. AlI things In the phenomanal world 
are brought Into being by the combination of varlous causes and 
conditions (twelve links of Dependent Origination), they are relative 
and without substantiality or self-entity. According to the MajJjhima 
NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Depending on the oil and wIck does 
the light of the lamp burmn; 1t 1s neither In the one, nor In the other, nor 
anything In 1tself; phenomena are, likewise, nothing In themselves. So 
do we, we do not exIst accidentally, but exist and live by means of this 
Law. As soon as we realize this fact, we become aware of our firm 
foundation and set our minds at ease. Far from beIng capricious, this 
foundation rests on the Law, with which nothing can compare firmness. 
Thịs assurance 1s the source of the great peace of mind that 1s not 
agitated by anything. It is the Law that Iimparts life of all of us. The 
Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid with life. AlII 
things are unreal; they are deceptions; NÑirvana 1s the only truth.” 

Dependent orIgination means that all phenomena are produced and 
annihilated by causation. This term Indicates the following: a thing 
arises from or Is produced through the agency of a condition or a 
secondary cause. A thing does not take form unless there 1s an 
appropriate condition. This truth applies to all existence and all 
phenomena In the universe. The Buddha nntuitively perceived this so 
profoundly that even modern science cannot probe further. When we 
look carefully at things around us, we find that water, stone, and even 
human beings are produced each according to a certain pattern with 1ts 
own individual character. Through what power or direction are the 
conditions generated that produce varlous things in perfect order from 
such an amorphous energy as “sunyata?” When we consider this 
regularity and order, we cannot help admitting that some rule exIsts. Ïf 
1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the Law taught by 
the Buddha. 

From microscopic one-celled living creatures evolved Into more 
sophisticated forms, culminating In man. Just consider that billions of 
years ago, the earth had no life; volcanoes poured forth torrents of 
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lava, and vapor and gas filled the sky. However, when the earth cooled 
about two billions years ago, microscopIc one-celled living creaftures 
were produced. It goes without saying that they were produced through 
the working of the Law. They were born when the energy of “sunyata” 
forming the foundation of lava, gas, and vapor came Info contact with 
appropriate conditlons or a secondary cause. lt is the Law that provided 
the conditions for the generation of life. Therefore, we realize that the 
Law 1s not cold, a mere abstract rule, but 1s full of vivid power causing 
everything to exIst and live. Conversely, everything has the power of 
desiring to exist and to live. During the first two billions years of the 
development of the earth, even lava, gas, and vapor possessed the urge 
to live. That is why one-celled living creatures were generated from 
them when the conditions were ripht. These Infinitesimal creatures 
endured all kinds of trials, including extreme heat and cold, 
tremendous floods, and torrential rains, for about two billions years, 
and continued to live. Moreover, they gradually evolved Into more 
sophisticated forms, culminating in man. This evolution was caused by 
the urge to live of these first microscopiIc creatures. Life had mind, 
through which it desired to live, from the time even before it existed on 
earth. Such a wIll exIsts in everything 1n the universe. This wIlÏ exIstS 
in man today. From the sclentific point of view, man 1s formed by a 
combination of elementary particles; and If we analyze this still more 
deeply, we see that man 1s an accumulation of energy. Therefore, the 
mind desiring to live must surely eXxIst in man. 

According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal 
law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly important in Buddhism. It is the 
causal law both of the universe and the lives of Individuals. It 1s 
1mportant from two poinfs of view. Firstly, 1t gives a very clear Idea of 
the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of exIstence 1s not the correct In(erprefation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, 1t 1s the principle of relativity. RelatIvity 1s 
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the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to conftrovert another doctrine of the Hinayanists. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of theIr own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of therr 
own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real 
(sunyata), or ¡Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most Iimportance of the causal law lies In 1ts 
teaching that all phenomenal existence, all entities in the world are 
conditioned, are devoid of real (sunya), Independent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entitiles. All the 
concrete content belongs to the ¡interplay of countless conditions. 
Nagarjuna sums up his teaching about the causal law In the following 
words: “Since there 1s no elements of exIstence (dharma) which comes 
1nto manifestaton without conditions, therefore there 1s no đharma 
which 1s not “sunya,” or devoid of real independent exIstence.” 


IV.An (Overview and Meanimgs oƒ the Twelbe Links oƒ 

Dependent Origination: 

The Law of Dependent Origination 1s one of the most important 
teachings of the Buddha. This Law emphasizes an Iimportant principle 
that all phenomena ¡n the universe are relative, conditioned states and 
do not arise Iindependently of supportive conditlons. Therefore, all 
things in the phenomanal world are brought Into being by the 
combinaton of various causes and conditions (twelve hnks of 
Dependent Origination), they are relative and without substantiality or 
self-entity. In the Buddhist view, nothing 1n the world can exIst alone; 1t 
must depend on others to maintain 1s presence. With regard to sentient 
being, especially human lIfe, 1t 1s composed of twelve links In the chain 
of Dependent Origination from the past to the present and future. To 
understand the mechanism of birth, death, and reincarnation 1n this 
world, Buddhists should read and try to grasp the method of breaking 
this chain of Dependent Origination. The cause 1s the primary force 
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that produces an effect. The condition 1s something 1ndispensable to the 
production of effect. For Instance, If we grow beans, we wIll harvest 
beans, but first we must have bean seeds and sow them in the soIl. 
With sunlight, ram, watering, fertilizers and care, the seed wIll ørow, 
become a plant and finally produce beans. The seed 1s the cause; the 
soil, sunlight, and water are the conditlons. Cause combined with 
conditions give effect. In Buddhist view, a unique cause cannot 
produce anything. It should be combined with some conditions to create 
effect. Therefore, we can conclude that all living beings and things In 
the universe are interrelated in order to come In(o being. This 1S a 
“must.” The twelve nidanas 1s the twelve links of Dependent 
Origination or the twelve links in the chain of existence. Conditioned 
arising or interdependent arising. All psychological and physical 
phenomena constituting Individual existence are Interdependent and 
mutually condition each other. This 1s the twelve-link chain which 
enfangles sentient beings In samsara. Twenty-five centuries ago, the 
Buddha said: “Humanmity and the world are the cause and conditions to 
be linked and to become.” His words have denied the prsence of a 
Creator or God. They give us a sclentific and obJective outlook of the 
present world, related to the law of Conditioning. lt means that 
everything 1s dependent upon conditions to come 1nto being or SurvIve. 
In other words, there is nothing that can be self-creating and self- 
exiIsting, Independent from others. All sentient beings, objects, 
elements, efc., in this world are determined by the law of conditioning, 
under the form of formation, s(abilization, deterloration, and 
annihilation. Man 1s a small cosmos. He comes Into being not by 
himself but by the activation of the law of transformation. The 
meaning of the Twelve Conditions of Cause-and-Effect are extremely 
deep and profound. They are Important doors for cultivators to step 
into the realm of enliphtenment, liberation from the cycle of birth, 
death, bondage, sufferings, and afflictions from the three worlds and 
SIX paths, and to attain Pratyeka-Buddhahood. 

The causative influences for being reborn as a human beings. The 
Buddha taught: “Because of a concatenation of causal chains there 1s 
birth, there 1s disappearance.” Buddhism holds that nothing was created 
singly or individually. All things In the universe, matter and mind, arose 
simultaneously, all things In it depending upon one another, the 
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influence of each mutually permeating and thereby making a universal 
symphony of harmonious totality. lf one item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one I1tem cannot be. 
When the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t 1s called 
the “Universe One and True,' or the “Lotus Store. In this ideal 
universe all beings wIll be In perfect harmony, each finding no 
obstruction In the existence and activity of another. The twelve causes 
or twelve links of dependent origination teaches that all phenomena In 
this world constantly change, appearing and disappearing, and that all 
changes are based on an established rule. Though all things change, 
this rule 1s Iimmutable. It is known as the Law of the Twelve Causes 
because the rule 1s divided Into twelve stages. However, 1t 1s easler for 
us to understand this law by limiting 1t to man than by trying to apply 1t 
at once to all phenomena. The Buddha preached the Law of the 
Twelve Causes In detail to Ananda in the Dirghagama Sutra. This law 
rules the growth of the human body as well as the changes In mans 
mind. The former Is called the “outer causation” and the latter the 
“inner causation.” It explains the process through which a human being 
1S born, ørows, ages, and dies in the light of the three temporal states of 
©exIstence, the past, present, and future. And In connection with this, 1t 
shows how man's mind changes and the fundamental method of 
pur1fying 1t and of removing 1llusion from 1t. 

According to the Majjihima Nikaya Sutra, the Buddha taught: 
“Depending on the oil and wick does the light of the lamp burn; If 1s 
neither in the one, nor in the other, nor anything In 1tself; phenomena 
are, likewise, nothing In themselves. All things are unreal; they are 
deceptions; Nirvana 1s the only truth.” Dependent orIgination means 
that all phenomena are produced and annihilated by causation. This 
term Indicates the following: a thing arises from or 1s produced through 
the agency of a condifion or a secondary cause. A thing does not take 
form unless there 1s an approprlate condition. This truth applies to all 
exIstence and all phenomena In the universe. The Buddha intuitively 
perceived this so profoundly that even modern sclence cannot probe 
further. When we look carefully at things around us, we find that water, 
stone, and even human beings are produced each according to a certain 
pattern with 1s own individual character. Through what power or 
direction are the conditions generated that produce various things in 
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perfect order from such an amorphous energy as “sunyata?” When we 
consider this regularity and order, we cannot help admitting that some 
rule exisfs. It 1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the 
Law taupht by the Buddha. We do not exiIst accidentally, but exist and 
live by means of this Law. Às soon as we realize this fact, we become 
aware of our firm foundation and set our minds at ease. Far from being 
capricious, this foundation rests on the Law, with which nothing can 
compare firmness. This assurance 1s the source of the great peace of 
mind that 1s not agitated by anything. It is the Law that imparts life of 
all of us. The Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid 
with life. 


V.A Brie Confent 0oƑ the Twelye Links oƑ` Dependenf 

Origindtion: 

Buddhism does not give Importance to the idea of the Root- 
Principle or the First Cause as other systems of philosophy often do; 
nor does If discuss the Idea of cosmology . Naturally such a branch of 
philosophy as theology did not have grounds to develop in Buddhism. 
One should not expect any discussion of theology from a Buddhist 
philosopher. As for the problem of creation, Budhism 1s ready to accept 
any theory that sclence may advance, for Buddhism does not recognIze 
any conflict between religlon and science. According to Buddhism, 
human beings and all living things are self-created or self-creating. The 
unIverse 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creatfion of all beings. Buddhism 
does not believe that all things came from one cause, but holds that 
everything 1s Inevitably created out of more than two causes. The 
creations or becomings of the antecedenf causes continue 1n time- 
Series, past, present and future, like a chain. This chann 1s divided 1nto 
twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of 
Causation and Becomings. Since these divisions are Interdependert, 
the process 1s called Dependent Production or Chain of causation. The 
formula of this theory 1s as follows: From the existence of this, that 
becomes; from the happening of this, that happens. From the non- 
exIstence of this, that does not become; from the non-happening of this, 
that does not happen.” In short, every condiioned phenomenon 1s a 
dependent arising because It comes into being in dependence upon 
cause and conditions, abides because of causes and conditions, and 
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disintegrates because of causes and conditions. These twelve links of 
Dependent Originaton are mentioned below: The First Chain ¡is 
lgnorance: lgnorance means stupidity, or unenlightenment. lgnorance 
also means misunderstanding, being dull-wited Ignorant, not 
conforming to the truth, not bright, dubious, blind, dark. Ignorance also 
means being dull-witted ignorant not knowing the four noble truths, not 
knowing sufferings, the causes of sufferings, the mental state after 
severing sufferings, and the way to sever sufferings. Ignorance which 
mistakes the 1llusory phenomena of this world for realiies. In 
Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the four noble truths, the three 
precIous ones (triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first 
link of conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement 
of the world of samsara and the root of all unwholesome_ in the world. 
Thịs 1s the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beIngs In the 
cycle of birth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack 
of understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctrines In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the 1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the obJect as a unit 
independent of conscIousness, when 1n reality 1t 1s identical with 1t. 
lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve nidanas. 
lgnorance 1s IIusion or darkness without 1llumination, the Ignorance 
which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for realities. 
lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the steam of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “Illusion.” lt means complete 
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darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realities. lgnorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, WOTry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous state of mind which arIses from belief In self. In Zen, 
Ipnorance Is not seeing things as they really are. It 1s falling to 
understand the truth about life. As long as we have not develop our 
minds to obtain wisdom, we remain I1gnorant of the tru nature of things. 
According to Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. 
Due to ignorance, people do not see things as they really are, and 
cannot distinguish between right and wrong. They become blind under 
the delusion of self, clinging to thíngs which are Impermanent, 
changeable, and perishable. Once anger arises, one has nothing but 
“ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should meditate on 
causality. All of our psychological problems are roo(ed In Ignorance, in 
delusion. lgnorance ¡1s the crowning corruption. Our greeds, hates, 
conceits and a host of other defilements go hand ¡in hand with our 
Ipnorance. The solutions are to be found in the problems themselves 
and hence we should not run away from our problems. Analyze and 
scrutunize the problems, and you wIll see that they are human 
problems, so do not attribute them to non-humans. Our real problems 
can be solved only by giving up 1llusions and false concepts and 
bringing our lives Into harmony with reality and this can be done only 
through meditation. [gnorance 1s also thoughts and impulses that try to 
draw us away from emancipation. If we wish to liberate ourselves from 
these hindrances, we should first recognize them through meditation. 
Just as the Buddha described In His discourses how He would exclaim, 
“Mara! I see you.” Zen practitioners should remember that the purpose 
of disciplined meditation practice 1s to eliminate 1gnorance, to open the 
essental nature of mind, and to stabilize awareness. Through 
medifation, we concentrate on things with an undistracted awareness. 
We are not thinking about anything, not analyzing, not getting lost In 
flux of things, but Just seeing the nature of what 1s happening in the 
mind. Through practices of meditation, our mind becomes clearer and 
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clearer; It 1s fo say “Ipnorance” is gradually eliminated through the 
course of meditation. If you think that your mind can only be opened by 
a cerfain master out there, you are never cultivating in accordance with 
Buddhism at all. If you think someone out there can eliminate 
Ipnorance for you, you are not a devout Buddhist. The Second Chaïn ¡s 
Voliional Acfions: Through I1gnorance are conditioned volitional 
actions. With Ipnorance, there 1s activiy, and then there Is 
manifesfation. With manifestation, there 1s conscIousness. Acting from 
Ipnorance would result in bad or favorable karma which 1s conducive to 
reincarnation or liberation. The Third Chain ¡s Consciousness: Through 
volitional actions 1s conditioned conscIiousness. ConscIousness refers to 
discrimination. Activity refers to condiioned dharmas. When 
conditioned dharmas arise, thoughts of discrimination arise. With 
thoughts of discrimination, lots of troubles also arise. Vijnana means 
conscIousness. If not liberated yet, after death, the body decays, but the 
subJect's knowledge commonly called soul follows Ifs reincarnation 
course 1n accordance with the three karmas of body, speech and mind. 
Only when his knowledge gains the sfatus of purification, then he 
would be liberated from reincarnation. The Fourth Chain ¡is Form: 
Through consciousness are conditioned name and form. After birth, 
thanks to his consciousness, the subJect recognizes that he now has a 
name and a form (body). Through name and form are conditioned the 
SIX senses-organs. Name and form are the trouble in life. Name brings 
the trouble of name, and form brings the trouble of form. In this lie, 
name and form are the trouble, and the trouble 1s name and form. 7 he 
FỊỰth Chai is Six Entrances: The six sense organs (eye for form, ear 
for sound, nose for scent, tongue for taste, body for texture, and mind 
for menfal obJect). He 1s now has five senses and mind to get in touch 
with respective counterpar(s. Throuph the six senses-organs 1s 
conditioned contact. The six sense organs come about because we wish 
to understand things; that 1s why the eyes, ears, nose, tongue, body, and 
mind arise. The Sixth Chain ¡s Confacf: Why do the six sense organs 
come Into being? Because of the desire to understand. However, who 
would have known that the more we try to understand, the more 
muddled we get. The more muddled we become, the less we 
understand. Contact develops after the six senses-organs are made. 7h 
Seventh Chai ¡s Conditioned Feeling: Through contact 1s conditioned 


790 


feeling. Contact refers to touching or encountering. When we do not 
understand, we go seeking everywhere Just like a fly that keeps 
bumping ¡into the wall. Why do we seek encounters? Because of our 
desire to understand. Confact provokes all kinds of feelings, feelings of 
Joy, sadness, pleasure or pain. Through feeling 1s conditioned craving. 
After we touch something, there 1s feeling. Before we run Into 
difficulties, we feel very comfortable. Once we encounter difficulties, 
we feel very uncomfortable. When no one criticizes us, we feel very 
happy. But If anyone says something bad about us, we get upset. That 
1S feeling. The Eighth Chain ¡s Love and Hafe: From the feeling of Joy 
and pleasure, the subJect tends to prolong 1t as much as possible. 
Through craving conditioned clinging. When we have feelings, love 
and attachment arise. Why do people feel insecure? It is because of 
love. Once there ¡1s love, there 1s also hatred, or detestation. We like 
and cling to favorable situations, but detest adverse states. Why do we 
feel happy? And why do we feel unhappy? It is because we have 
feelings of love and hate; hate refers to dislike and loathing. Because 
of these, our troubles Increase day after day. The Nimthh Chain ¡is 
Clinging: He becomes attached to what he likes or desires. Throuph 
clinging 1s conditioned the process of becoming. When we see 
something we like, we want to grasp 1t. What 1s grasping? It 1s the 
action motivated by the wish to obtain something. Because you are 
fond of something, you wish to obtain 1t. Ônce we obtain something, we 
have satisfied our desire. 7h Tenth Cham ¡s Becoming: Why do we 
want to fulfill our desire? It is because we want to possess things. With 
that wish for possession, “becoming” occurs. Driven by his desires, the 
subJect tries to take In possession of what he wants such as money, 
houses, fame, honor, etc. Through the process of becoming 1s 
conditioned birth. Because of becoming, we want to possess things. 7e 
Eleventh Chai ¡s Birth: ÔOnce we want to possess things, there 1s birth 
Iinto the next life. Thus, craving, clinging and becoming make up the 
present causes which will accompany the subJect In his birth. In other 
words, craving, clinging and becoming make up the present causes 
which will accompany the subJect in his bírth. Through bìírth are 
condiftioned decay, sorrow and death. 7e Twelfth Chaïn ¡s Old Age and 
Dearh: Through bìirth are conditioned decay, sorrow and death. In his 
new life, he wIll become old and die as every being does. 
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VI. External Statfes or Objecfs Play an Important Role im the 

Process 0ƒ Cause-Condifion-E,Íƒect: 

À prospect, region, territory, surroundinss, views, cIrcumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. A prospect, region, territory, surroundings, 
VIeWS, Circumstances, environment, area, field, sphere, environmenfts 
and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the eye, 
of sound for the ear, etc. If you can remain unperturbed by external 
states, then you are currently cultivating. On the contrary, 1Ÿ you are 
turned by external sfates, then you wIll fall. External states are also 
external conditions or circumstances which stir or tempt one to do evIl. 
Problems and dissatisfacion do not develop because of external 
conditions, but from our own mind. lf we don”t have Internal peace, 
nothing from outside can bring us happiness. According to the Mind- 
Only theories, different realms mean the Ideas, or mental states which 
arise according to the varlous obJects or conditions toward which the 
mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group of 
elements falls under the general category of “mental function” which 
has five elements: desire, verification, recollection, medi(ation, and 
wisdom. According to Lama Anarika Govinda, the Buddhist as well as 
a Zen practiioner does not believe In an independent or separate 
exiIsting external world Into those dynamic forces he could Insert 
himself. The external world and his Internal world are for him only two 
sides of the same fabric, in which threads of all force and of all events, 
of all forms of consciousness and of their objects are woven Into an 
inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. For example, some practiioners might see 
Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and prailsing them. Others, while reciting the 
Buddhaˆs name, suddenly experience an awakening and Iimmediately 
see the Land of Ultimate Bliss. Some practitioners, in the midst of theIr 
pure recitation, see deitles and Immortals arrive, Joinn hands and 
circumambulate them respectfully, or invite them for a leisurely stroll. 
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Still other practiioners see “wandering souls of the dead” arrive, 
seeking to take refuge with them. Yet others, having reached a high 
level In theIr practice, have to endure challenges and harassment from 
external demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s 1f 
not to see demonic apparitlons? If cause and effect coincide, these are 
not “demonic realms.” Thịs 1s because the Pure Land method belongs 
to the Dharma Door of Existence; when Pure Land practitioners first 
develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and marks 
and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When 
they actually witness these auspIcious scenes, I† Is only a matter of 
effects corresponding to causes. If cause and effect are In accord, how 
can these be “demonic realms?” In the Zen School, on the other hand, 
the practitioner enters the Way through the Dharma Door of Emptiness. 
Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, 
even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen 
practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus blossoms, 
yet the marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. 
Therefore, cause and effect do not correspond. For something to 
appear without a corresponding cause is Indeed the realm of the 
demons. Thus, the Zen practitioner always holds the sword of wisdom 
aloft. If the demons come, he Kkills the demons; 1f the Buddha comes, 
he Kkills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 1s not to 
tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the obJects of the outer world 
(visaya), which throw shadows on the mind-face are of three kinds. The 
theory of three kinds of the obJect-domain may have originated from 
Nalanda, but the four-line memorlal verse current in the school 1s 
probably of Chinese origin. It runs as follow: 

“The object of nature does not follow the mind (subJective). 
The subJect may be good or evIl, 
but the obJect is always neutral. 
The mere shadow only follows the seeing (subJective). 
The obJect 1s as the subJect Imagines. 
The obJect with the original substance. 
The character, seed, etc, are VariIOUS aS OCCaSIOnS requIre. 
The obJect has an original substance, 
But the subJect does not see If as 1t 1S.” 
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Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect- 
domain are related to the subJective function and the outer original 
substance. One may be puzzled In understanding how an Idealism can 
have the so-called original substance. We should not forget that though 
1f 1s an outer subsfance 1t Is after all a thing manifested out of ideation. 
The eiphth, the Alaya-consciousness Ifself, is not an unchangeable 
fixed substance (dravya), but 1s 1fself ever changing Instantaneously 
(Ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed" or having Impresslons 
made upon 1t by cognition and action, it becomes habituated and 
efficlent in manifestation. It 1s like a current of water which never stOps 
at one place for two consecutive momers. Ít is only with reference to 
the continuity of the stream that we can speak of a river. Let examine 
these three kinds of obJject-domain. First, ObJect domain of nature or 
Immediate perception. The obJect that has the original substance and 
pr©esents 1t as 1f 1s, Just as the five obJects of the sense, form, sound, 
smell, taste and touch, are perceived as they are. The first Íive sense- 
conscIousnesses and the eighth, the store-conscIousness, perceive the 
obJect In this way. Second, ObJect-domain with the original substance. 
The obJect has an original substance and yet 1s not perceIved as 1£ 1s. 
When the seventh, the thought-center, looks at the subJective function 
of the eighth, the store-center, It considers that 1t 1s self or ego. The 
subJective function of the eiphth, the store-center, has 1s original 
substance or entity, but 1t Is not seen as 1t 1s by the seventh 
ConscIousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s In 
reality an 1llusion since 1t 1s not self at all. Third, ObJect-domain of 
mere shadow or illusion. The shadow-Image appears simply from one”s 
own Imaginatfion and has no real existence. Of course, 1t has no original 
substance as a ghost which does not exIst at all. Only the six sense- 
center, functions on 1t and imagines It to be. 

Meditation helps our mental Intelligence or spirit of mind be no 
longer troublesome with external things. Whether something obJective 
1s froublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect Itself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they will disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
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arise, then they will not cause a disturbance. lÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possesslons. lÝ we are satisiied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfied with what we are and have now, that 1s where unhappIness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo 1t, it can never be filled up, It always remains empty. The Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “Though a person filled with desires dwells 
in heaven, still that 1s not enough for him; though a person who has 
ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” 


VII.Internal Reahns Play a Considerable Role in the Process 0ƒ 

Cause-Condition-Eƒƒect: 

Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because 
they do not come from outside, but develop from the mind. Those who 
do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 
Is Wrong. When the practitioner reaches the stage of mutual 
Interpenetfratlon of mind and realms, completely severing external 
conditions, the seeds of latent dharmas In the Alaya consciousness 
suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or manfra- 
chanting practitioner, the power of the Buddha's name or the mantra 
penetrates deep Into the mind, eliciting a reaction from the wholesome 
or evil seeds in the Alaya consciousness. The realms that result are 
very complex and usually appear In dreams, or even when the 
practiioner 1s awake and striving to recite the Buddha”s name. In 
Buddhism, this condition 1s called “Changing manifesfations of the 
Alaya consciousness.” In the dreaming scenes, If the events or scenes 
result from evil seeds, the pracfiioner may see varlous specles Of 
worms crawling out of his body, or witness himself, night after night, 
removing from his body six or seven loathsome creatures with many 
limbs, such as scorplons or cenfipedes. Or else, he may see varIous 
specles of wild animals and or spirits or ghosts. Such realms are 
Innumerable and cannot al be described. In genral, individuals greatly 
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afflicted with greed, who are miserly and wIicked, usually see marks of 
men and women, snakes and serpents and odd specles with white 
Ífeatures and forms. Those harboring a great deal of anger and 
resentment usually see tigers and leopards or strange specles with red 
forms and features. Those who are heavily deluded usually see 
domestic animals, clams, oysters, snaIls or different species with black 
forms and features. The above, however, 1s merely indicative; 1t does 
not mean that everything will be exactly as described. If the scenes In 
his dream come from good wholesome seeds, the practitioner sees tall 
trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned with nets of 
pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, 
wearing ethereal garments, dwelling In palaces of diamonds and other 
precIous substances, or flying high in open space. Thus, in summary, all 
the seeds of the ten Dharma Realms are found In the minds of sentient 
beings. If wholesome seeds manifest themselves, practitioners view 
the realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beinss; 1f 
evil karma 1s manifested, they witness scenes from the wretched three 
Evil Paths. If the cultivator has followed externalist ways In past lives, 
he usually sees his body emitting electric waves, or his soul leaving the 
body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss politics 
and the rise and fall of countries and empires. On the other hand, when 
the practitioner”s mind 1s pure, he will know 1n his dreams about events 
that wIll occur three or fours days, or seven or eight months, hence. In 
general, those who have cultivated in previous lives will Iimmediately 
see auspicIous realms when reciting the Buddha”s name. Those with 
heavy karma, lacking merit and virtue, will usually see evil realms 
when they begin Buddha Recitation. In time, these evil omens will 
disappear and gradually be replaced with auspicilous omens. If the 
practitioner”s efforts have reached a high level, there are times during 
his walking hours when all deluded feelings suddenly cease for a 
while, body and mind being at ease and free. At other times, the 
practitioner may recite for four or five hours but feel that the time was 
very short, perhaps two or three minutes. Or else, at times during 
recitation, wholesome omens will appear  At other times, 
unconscIously, his mind experiences great contentment and bliss. 
Sometimes, he realizes for a split second that mind and realm are both 
empty. At other times, Just by hearing or seeing something once, he 
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becomes awakened to the truth of suffering, emptiness, Impermanence 
and No-Self, completely severing the marks of self and others. These 
OCCurrences are too numerous to be fully describedl Visionary scenes 
such as the above, called “internal realms” or “realms of the Self- 
Mind,” have their origin in a thought of peace and stillness, or are 
caused by wholesome seeds generated by Buddha or Mantra 
Recitaton. They appear suddenly and are lost Iimmediately. The 
practitioner should not be attached to them, thinking that they are real, 
nor should he remember them fondly. It 1s an exteme mistake to 
develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm and peaceful, 
beautiful and well-adorned they were, they day-dream about them, 
unable to forget them, longing for their reappearance. The anclents 
have criticized such thoughts as “scratching in advance and waiting for 
the Itch.” This 1s because these scenes have their origin In dilipent 
exertion and appear temporarily. They have no true existence. We 
should realize that when the practitioner exerts a certain level of 
efforts, the scenes and features particular to that level wIll appear 
naturally. Take the example of a traveller who views different scenery 
as he passes along various stretches of the road. If he has not reached 
home, yet develops such an attachment and fondness for a particular 
scene along the road that he refuses to proceed, his travel will be 
1mpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his Journey, not 
knowing when he will finally return home to rest. The practItIOner 1s 
like that traveller; If he becomes attached to and fond of temporary 
realms and scenes, he will never attain the true realms. Were he to 
dream of them to the point of insanity, he would be destroyed by 
demons and wasfe an entire lifetime of practicel The Diamond Sutra 
states: “Everything In this world that has marks Is 1llusory; to see marks 
as not marks 1s to see the Tathagata.” Everything that has marks refers 
here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said 
either to exist or not to exist, or (to be true or false. Delusion arise 
precisely because unenlightened sentient beings discriminate, become 
attached and think that these marks exist or do not exIst are real or are 
false. Even the fondness which some Zen practitloners develop for 
samadhi, upon entering concentration and experiencing this Iimmense, 
empty, still, transparent, peaceful and free realm, falls Into the 
category of “having marks.” The same 1s true when these pracfItIoners, 
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once awakened to a certain lofty, transcendenfal principle, Joyfully 
grasp at 1t. Once there are marks, there 1s delusion. “lo see marks” 
means to see such marks as auspIcIous or evil, good or bad, dirty or 
clean, existent or non-existent, Buddha or sentient beings, even the 
realms of the Five Skandas or the Six Dusts, etc. “As not marks”” means 
seeing but neither becoming attached to nor reJecting them, Just letting 
everything be. Why should we not reJect them? It is because makrs, 
while 1llusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of 
the moon In the water. Although the reflected moon 1s not real, this 
does not mean that there 1s no 1llusory mark of moonlight. Therefore, If 
we see marks appear while we are cultivating, we should disregard 
them and redouble our efforts, Just like the traveller, who views varied 
scenery en route but must push forward to reach home quickly. “lo see 
the Tathagata” 1s to see the original Buddha Nature, to see the Way. 

In summary, all states of mind, from those described above to the 
state of one-pointedness of mind, belong to the category of “internal 
realms.” These realms have two aspects: “Attainmenf-like” and 
“Partial attainment.” “Attainment-like” realms appear temporarily and 
disappear Iimmediately. “Partial attainmenf” realms are those that once 
achieved, we have forever, because we have actually attained a part of 
True Thusness. Regardless of whether 1t 1s Internal or external, If 1t 1s 
“attainment-like” 1t 1s not a True Realm; It is merely a full 
understanding of some of the manifestatons of the True Mind. 
Practiloners who truly seek liberation should not confuse these 
aspects, taking attainment-like marks for the True Realm. Attainmenf- 
like marks are like a dark, leaden sky which suddenly clears, thanks to 
the winds which temporarily push away the dark clouds, letting a few 
rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. They 
also resemble the “mark” of smoke Just before the fire that people used 
to get when they rubbed two pieces of wood together. The True Realm 
can be likened to the bright sunlight in a clear and calm sky. It 1s like 
rubbing pIeces of wood together and already having fire. However, we 
should not underestimate attainment-like marks, as they demonstrate 
the genuine existence of the True Realm. lí, from that level, we 
diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far away 
after all. 
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VIHI.The Buddha's Teachings on the Process 0ƒ the Twelve 

Links oƒ Dependent Origindafion: 

Buddhism believes that because of ignorance, the mind 1s moved. 
Thịs Moving 1s the second link. If the mind 1s moved, it will move 
everything. So everything else comes Into being due to that Imitial 
Moving. Subsequent to this Moving, the third link of Consclousness 
arises. Qwing to the conscIousness wrong views arise, that s the fourth 
link. Because of the wrong views, arising the fifth link of Form and 
Name. Form (visible), Name (invisible) combine themselves together 
to form everything else and of course there arises the Six Roots or S1x 
Senses. When the six senses come Into contact with the Internal and 
external, the sixth link of Contact arises. After the arising of Contact, 
Perception or Feeling 1s brought forth. When happiness, unhappiness, 
anger, love, Jealousy, etc are all perceived, the eiphth link of 
attachment arises. When we atfached to our perceptions, we have a 
tendency to grasp on whatever we have. Its very difficult to detach 
ourselves from them, the ninth link of Grasping arises. We always 
grasp our feelings very strongly and never let go what we grasp In 
hands, the tenth link of Owning or Possessing arises to bind us tightly 
with the samsara. Subsequent to Owning, there will arise Birth (the 
eleventh link), Old Age, Iliness and Death. Dependent on lgnorance 
arises CondiHoning Activiies (ignoradnce gives rise f0 qcHons): 
lgnorance (stupidity or darkness) develops Into various crazy, chaotIc, 
and delusional conducts and practices. Dependent on Condifioning 
Acliviies qarises Nelnking (Consciousness (AclOHnS give rise fO 
Cconsciousness): Improper and delusional actions of body, speech, and 
mind give rise fo a consciousness filled with discriminations of right, 
wrong, etc. Dependent on Relinking Conciousness arises Mind and 
Mafter (consciousness gives rise f0 ƒorm name): Ì( 1S tO Say, 
conscIousness (false discriminations) leads to having a physical body 
or form-name. Dependemt on Mind and Matter arises the Six Spheres oƒ 
Sense (ƒorm name gives rise f0 six enfrances): Ït 1s to say, the physical 
body gives birth to the six entrances of sipht, hearing, scent, tasfe, 
body, and mind. Dependemt on the Six Spheres 0ƒ Sense arises Confacf 
(Six entrances give rise fo inferacHons): Ït 1S †O say SIX entrances gIve 
rIse fO Inferactions, or the Impure six faculties wIll breed attachments 
and wanting to connect with the six elements of form, sound, fragrance, 
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flavor, touch, and dharma, such as sexual Iintimacles between a man 
and a woman. Dependenf on Confact arises Feeling: Interaction ø1ves 
rIse to reception, which means attachments and Interactions with these 
elements breed yearnings to receive them, such as sipht yearn for 
beautiful forms, taste yearn for great delicacles, etc. Dependenf on 
teeling arises Craving: In other words, reception ø1ves rise to love. It 
1S fO say, having received and accepted such pleasures Ø1IVes rise tO 
love, fondness, etc. Dependent on Craving arises Grasping (love gives rise fo 
PpOSSểSsiveness): Ít 1s to say, ÏoVe ø1ves rise to covefousness, fixation, unwilling 
to let go. Dependemf on Grasping arises Becoming (DpoSsessiveness gives rise f0 
existence): Ít 1s to say, from beIng possessive gø1ves rise to the characferistic Of 
private existence by discriminating what 1s “mine” and what 1s not “mine,` or 
everything 1s mine and nothing 1s yours, etc. Dependent on Becoming arises 
Bữnth (existence gives rise †o birth): Ït 1s to say, having the concept oŸ prIvate 
©xIstence gøives rise to rebirth, which 1s to change lives, and continue drowning 
1n the cycle of birth and death in the three worlds and six realms as a senfient 
being. Dependent on Birth arises Old Age and Sorrow (bith gives rise to old 
age and sufferings): Ít 1s to say, 1ƒ there 1s birth, then there has to be a physical 
body of impermanence, and naturally, there 1s also old age and sufferings. 
Dependemt on Old Age and Sorrow arises Death (old age and sufferings give 
rise fo death): It 1s tO say, 1Ÿ there are old age and sufferings, there 1s 
eventualy death. 


LX. The Buddha Taught That the Eradication oƒ Ilgnorance Also 
Meant to Stop the Twelve Links 0ƒ Dependent Origindafion: 


In order to eradicate 1gnorance, we must go back to the past and observe 
the first step of the conditioning process and study how the twelve links 
Operate 1n the past, present and future. However, as ordinary people, our level 
of understanding and practicing dharmas 1s still low; therefore, we cannot 
apply the first method of eradicating ignorance at the root like Bodhisattvas 
and Becoming-Buddhas, but we can do 1t by eradicating desire, clinging, and 
becoming. Therefore, we must keep from amnifesting any strong desire, 
covefousness for acquisition. Without such a desire, we will be freed from 
clinging. IÝ we are not attached to anything, we wIll be liberated from the 
cycle of birth and death. The Buddha conclusion about Nidana: TỶ a seed does 
not germinate, a shoot will not rise, and 1f a shoot does not rise, then there will 
be no plant. And 1f there 1s no plant, there won”t be any leaves and branches. 
The cessafion 0ƒ ignorance leads to the cessation oƒ Conditioning Activiiies: 
When Ignorance 1s extinguished, Action 1s extinguished. It 1s to say, 1Í 
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1gnorance ceases then all the false and mistaken conducts and practices wIll 
not transpire. 7£ cessafion oƒ Conditioning Activities leads to the cessaflon oƒ 
relinking-Consciousness: When Action 1s extinguished, Consclousness 1s 
extinguished. It 1s to say, 1f the improper and delusional actions of body, 
speech, and mind no longer exist, then the various consciousnesses filled with 
điscriminatons wIll also cease. 7 he cessafion oƒ` Relinking-Consciousness 
leads to the cessafion of Mind and Mafter: When consclousness 1s 
extinguished, form name 1s extinguished. Ït 1s to say, 1f the consciousness of 
false and mistaken discriminations of right and wrong 1s no longer born, then 
there will not be a body of form name (there 1s no reincarnation or rebirth). 
The cessation oƒ Mind and Matter leads to the cessafion oƒ the Six Spheres oŸ 
Sense: When form name 1s extinguished, the six entrances are extinguished. lt 
1S ftO say, 1ƒ the body of form-name does not exist, then the six entrances of 
sipht, hearing, smell, taste, body, and mind cannot exIst. The cessafion oƒ the 
Six Spheres oƒ Sense leads to the cessaftion oƒ Confact: When the six entrances 
are extinguished, Interactions are extinguished. In other words, 1f the Impure 
body of six facultes does not exist, then the matter of lusts, attachments, and 
Intimacies between men and women, and the desires for the six elements of 
form, sound, fragrance, flavor, touch, and dharma will also cease. The 
cessafion oƒ Comtact leads to the cessaHon oƒ Feeling: When 1nteraction 1s 
extinguished, reception 1s extinguished. In other words, If there are no 
1nteractions and no connections, then there 1s no acceptance and reception. 
The cessation oƒ Feeling leads to the cessation oƒ Craving: When reception 1s 
extinguished, love 1s extinguished. In other words, 1ƒ acceptance and reception 
do not occur, then there 1s no love, fondness, or yearning, etc. 7e cessafion oƒ 
Craving leads to the cessation oƒ Grasping: When love 1s extinguished, 
pOSSessivenes 1s extinguished. That 1s to say, 1f love and fondness do not rise, 
then there 1s no covefousness, fixation, or the unwillingness to let go, etc. 7£ 
cessaion of Grasping leads t0 the cessaion of Becoming: When 
OSS©ssiveness 1s exfinguished, existence 1s extinguished. In other words, 1f 
the characteristic of private existence and the possessive nature do not exIst, 
then there 1s no separation of what belongs to me, and what belongs to others. 
The cessafion 0Ÿ Becoming leads to the cessafon oƒ Bith: When existence 1s 
extinguished, rebirth 1s extinguished. This means, 1f the Ideas of what's mine 
and whaf's yours cease, then there is no more rebirth and reincarnation. 7 
cessafion oƒ Bừth leads to the cessafion oƒ Old Age, Sickness and Sorrow: 
When bírth is extinguished, old age, sickness, and sorrow are also 
extinguished. In other words, 1f there 1s no bírth, which means there 1s no 
physical body of impermanence, then there 1s no old age, sickness, and pain. 
The cessation of Birth also leads to the cessation of Old Age, Death, Sorrow, 
Lamentation, Pain, Grief, and Despa1r. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Người Phật Tử Nên Thông Hiểu 
Luật Nhân Quả Trong Phật Giáo 


I._ Nhân Quả Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự 
hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự 
vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống 
như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn 
bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người 
làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người 
lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta 
không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, 
địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nây 
người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên 
nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai 
sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể 
có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, 
không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách 
khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì 
phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phẩi gieo giống cam. 
Một khi đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không 
tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp 
của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu 
không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ 
giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại 
chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được 
nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. 
Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì 
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tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời 
gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm 
thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, 
vân vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi 
từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách 
đến trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải 
qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến 
quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin 
vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc øì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. Phật 
tử thuần thành nên luôn nhớ rằng nhân quả ứng báo là sự đáp trả lại 
cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật giáo, những ai phủ nhận 
luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý 
của chính mình. 


II. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Nhân: 

Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải 
gặt lấy kết quả tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, 
ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy 
mà nếu bạn gieo một nhân nào đó với những duyên khác đi kèm, một 
quả báo hay hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: 
“Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” 
Nhân quả trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay không tin. Cho 
dù bạn không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều 
hướng mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp 
phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên (hay điều kiện). Trồng một cái 
hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những yếu tố phụ vào 
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góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh 
nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. 

Nhân có nghĩa là nguyên nhân hay cái đi ở trước; điều kiện, lý do, 
nguyên lý (nguyên nhân). Nhân căn bản tạo ra nghiệp quả và sự tái 
sanh. Hễ gây nhân ắt gặt quả. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Hễ có nhân ắt có quả. Tương tự, hễ có quả ắt có 
nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Đây là định luật căn bẩn của vạn hữu, nếu một người gieo 
hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu người ấy gieo 
hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết quả có thể mau 
hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả tương ứng với 
những hành động của mính. Người nào thâm hiểu nguyên lý này sẽ 
không bao giờ làm điều xấu. 

Luật nhân quả còn có nghĩa là sự tương quan giữa nguyên nhân và 
kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là 
năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát 
động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. 
Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là 
luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Theo Phật giáo, có sự hiện hữu của 
nhân quả đồng thời; có nghĩa là nhân là quả, quả là nhân. Nhân có quả 
như là nhân của chính nó, gieo hạt cho quả, rồi quả lại cho hạt. Nhân 
quả báo ứng thông cả ba đời: hiện báo, sanh báo, và hậu báo. 


III.Tổng Quan Về Quả Báo: 
Từ “Quả” đối lại với “Nhân”. Hết thẩy các pháp hữu vi là trước 
sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói thì các pháp 


804 


sinh ra về sau là quả. Quả là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui 
sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền 
kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết 
nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà 
chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của 
ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo 
ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong 
cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn 
có khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Đây là vài niểm tin 
về quả báo theo quan điểm Phật giáo: Quả báo của ăn cắp vặt là 
nghèo nàn khốn khó. Quả báo của bỏn xẻn là cầu bất đắc. Quả báo 
của của việc phỉ báng là không lưỡi hay thối miệng. Quả báo của bần 
tiện tham lam là nghèo nàn. Quả báo của việc gây thù chuốc oán là 
bản thân bị hại. Quả báo của việc mắng chưỡi kẻ ăn xin là chết đói 
giữa đường. Quả báo của vị kỷ hại người là suốt đời canh cô (không ai 
muốn gần gủi mình). Quả báo của việc loan tin thất thiệt hại nguời là 
không còn ai tin mình về sau nầy nữa. Quả báo của việc phỉ báng Tam 
Bảo là vĩnh viễn đi vào địa ngục vô gián. 

Có nhiều loại quả khác nhau như: Á¡ quđ có nghĩa là hậu quả hay 
kết quả của dục vọng và luyến ái. Dj¿ ihực quả, quả đã thành thục, 
hoặc tốt hoặc xấu, hoặc được hoặc thua, hoặc thưởng hoặc phạt (quả 
đã chín muôi). Diệt quả hay Niết Bàn là quả của sự diệt tận của những 
ham muốn dục vọng. ##u Vị Quả hay hậu quả của hành động. Lai 
Ouả, quả báo và điều kiện trong kiếp lai sanh được xem như là hậu 
quả của hiện tại. Nghiệp quả hay kết quả các hành động phát sinh từ 
tâm thức. Nghiệp quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo luật 
nhân quả của nhà Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào 
nghiệp gây tạo của những đời trước. Phược Quả, khổ quả sinh tử trói 
buộc không cho chúng ta giải thoát. Nghiệp nhân dẫn đến khổ quả đã 
trói buộc ta, là tử phược. Quả quả, quả của Bồ Đề hay Niết Bàn. Bồ 
Đề là quả, mà cũng là kết quả của việc tu hành nên gọi là quả quả. Sĩ 
Dụng Quả, quả đồng thời sanh ra bởi “câu hữu nhân,” có nghĩa là tứ 
đại đều là nhân câu hữu với nhau, không có cái gì bị loại bổ; và “tương 
ưng nhân,” như sự tương ưng giữa những điều kiện tâm và tỉnh thần, 
chủ quan và khách quan. 7rí Quả, trí quả hay giác ngộ Bồ Đề (loại 
diệu quả sinh ra do tu hành ở nhân địa). 
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Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả 
trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là 
sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn 
sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có 
kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân 
của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ 
nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị 
khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa 
tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền 
chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả 
của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do 
trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. 

Có hai loại quả báo. Thứ nhất là “Y báo”: Y báo hay y quả là hoàn 
cảnh vật chất mà một người phải tùy thuộc vào do kết quả của nghiệp 
đời trước. Giáo pháp của Phật chủ trương chánh báo và y báo hay tất 
cả thân thể và sở trụ của chúng sanh đều do tâm của họ biến hiện. 7ñ 
nhì là “Chánh báo: Chánh báo hay chánh quả là thân ta hôm nay, là 
kết quả trực tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh xung quanh chính là kết 
quả gián tiếp của tiền nghiệp. Con người hiện tại, tốt hay xấu, tùy 
thuộc vào kết quả của nghiệp đời trước, như phải giữ căn bản ngũ giới 
nếu muốn tái sanh trở lại làm người. 

Lại có ba loại báo hay nhân quả ba đời. Thứ nhất là “Hiện báo” 
hay quả báo hiện đời cho những việc làm trong hiện kiếp. Quả báo 
ngay trong kiếp hiện tại, hay quả báo của những hành động, lành hay 
dữ, ngay trong đời nầy. Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu 
trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể 
được hưởng phước; còn đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang 
tai họa. Thứ nhì là “Đương báo” hay sinh báo. Quả báo trong kiếp tái 
sanh cho những việc làm trong hiện tại. Hành động bây giờ mà đến đời 
sau mới chịu quả báo. Kiếp nầy (sanh báo) gây nghiệp thiện ác thì 
kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là “Hậu báo” hay quả báo 
cho hậu kiếp. Hậu báo là quả báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Quả báo 
của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp thiện ác của đời nầy. 
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Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, hay lâu hơn nữa 
mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. Hậu báo sớm 
muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể nào tránh khỏi. 
Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm muộn gì sẽ phẩi thọ 
lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên võng khôi khôi, sơ 
nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp bất vong; nhân 
duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là lưới trời tuy thưa 
lồng lộng, nhưng một mẩy lông cũng không lọt khỏi, và giả sử như 
trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi nhơn duyên đầy 
đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp đáng chú ý mà 
người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm về luật nhân 
quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp trước đã 
từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy vì mới 
gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong kiếp trước 
hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên quả giàu 
sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiển lành mà vẫn cứ nghèo cùng, 
hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn lành 
mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao nhiêu 
nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm chín 
mùi. Đây là một trong ba quả báo và bốn nhân khiến cho đứa trẻ sanh 
vào một gia đình nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác đời nầy sẽ 
có quả báo lành dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, ba, 
hoặc bốn, hoặc trăm ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. Lại có quả báo 
theo ba dòng thác sanh tử: Thứ nhất là Chân đẳng lưu quả: Hậu quả 
theo sau hành động thiện, bất thiện hay trung tính. Thứ nhì là Giả đẳng 
lưu quả: Hậu quả đặc biệt của tiễn kiếp như giết người thì yểu mệnh. 
Thứ ba là Phân vị đẳng lưu quả hay từng bộ phận khi tái sanh theo hậu 
quả trước: Chẳng hạn mình làm mù mắt ai trong kiếp trước thì kiếp 
nầy mình mù mắt. Lại có bốn loại báo ứng. Thứ nhất là “Thuận Hiện 
Nghiệp Định Quả”: Đây là hành động gây ra báo ứng tức khắc. Thứ 
nhì là “Thuận Hiện Nghiệp Bất Định Quả”: Đây là hành động gây báo 
ứng trong đời hiện tại (không nhứt định thời gian). Thứ ba là “Thuận 
Sinh Nghiệp”: Đây là hành động gây báo ứng trong đời sống kế tiếp. 
Thứ tư là “Thuận Hậu Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong 
các đời sau, không nhứt định thời gian. 


IV. Quan Điểm Phật Giáo Về Nhân Quả Và Chướng Nghiệp: 
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Nói về quan điểm của Phật giáo về nhân quả, theo Ngài Long Thọ 
trong Trung Quán Luận, có bốn loại quan điểm về luật nhân quả. Thứ 
nhất là thuyết tự thân mà sinh ra: Tự thân sanh ra có nghĩa là nguyên 
nhân và kết quả đồng nhất, sự vật được sanh ra bởi tự thân. Rõ ràng 
ngài Long Thọ nghĩ rằng đây là thuyết “nhân trung hữu quả luận” của 
trường phái Số Luận khi ngài phê bình về quan điểm của nhân quả tự 
sanh này. Sự phê bình của Trung Quán đối với lý luận này có thể tóm 
tắt như thế này: (¡) Nếu quả đã có trong nhân, thì sự tái sanh sản không 
thể có được. Số Luận có thể cho rằng tuy quả có thể hiện hữu trong 
nhân, sự biểu lộ của nó là điều mới mẻ. Tuy nhiên, điểu này không có 
nghĩa rằng quả là một thực chất mới. Nó chỉ có nghĩa là một hình thức 
hoặc trạng thái mới của thực chất mà thôi, nhưng sự sai biệt trên hình 
thức hay trạng thái này lại đi ngược với sự đồng nhất của tầng lớp căn 
bản; (¡) Nếu bảo rằng nguyên nhân là một phần của hiện thực, và một 
phần tiểm tàng, thì chẳng khác nào thừa nhận rằng trong cùng một sự 
vật đã có tính chất đối nghịch nhau. Nếu nguyên nhân là một cái gì 
hoàn toàn tiềm tàng, thì tự nó không thể trở thành hiện thực khi không 
có sự trợ giúp của ngoại lực. Dầu không thể tự nó chảy ra ngoài hạt trừ 
phi nào nó được ép bởi một máy ép. Nếu nó cần đến sự trợ giúp của 
ngoại lực như vậy thì đã không có cái được gọi là “tự sanh sản.” Điều 
này có nghĩa là phải loại bỏ hẳn thuyết “nhân trung hữu quả;” (ii) Nếu 
nguyên nhân và kết quả là đồng nhất, thì không thể phân biệt được cái 
nào là cái đã tạo sanh cái kia. Vì thế quan điểm “nhân trung hữu quả” 
tự gây khó khăn cho chính nó với sự tự mâu thuẫn. 7h nhì là thuyết 
sản sanh bởi vật khác: Thuyết “sẳn sanh bởi vật khác” có nghĩa là 
nguyên nhân và kết quả là khác nhau. Thuyết này được gọi là “nhân 
trung vô quả luận,” chủ trương của những người thuộc phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ và Kinh Lượng Bộ, hoặc của Phật giáo Nguyên Thủy nói 
chung. Khi ngài Long Thọ phê bình về quan điểm về nhân quả khác 
tánh chất này, rõ ràng ngài đã nhắm đến những bộ phái đó. Sự phê 
bình về “nhân trung vô quả luận” của ngài gồm những điểm quan 
trọng sau đây: (¡) Nếu nhân quả khác nhau thì không một liên hệ nào 
giữa nhân và quả có thể tổn tại. Trong trường hợp đó thì bất thứ gì 
cũng có thể là sản phẩm của bất cứ thứ gì khác; (1i) Những người thuộc 
phái Nguyên Thủy cho rằng nhân sau khi sanh ra quả thì không còn tồn 
tại. Nhưng giữa nhân và quả có một loại quan hệ nhân quả “đương 
nhiên.” Trừ phi nào nhân quả cùng tổn tại thì chúng mới có thể có liên 
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hệ với nhau. Nếu chúng không thể liên hệ với nhau, thì luật nhân quả 
trở thành vô nghĩa; (1i) Những người thuộc phái Nguyên Thủy tin rằng 
quả được sản sanh bởi sự kết hợp của một số yếu tố. Bây giờ sự kết 
hợp của các yếu tố này đòi hỏi phải có những yếu tố khác, và kế đó sự 
kết hợp mới này lại sẽ đòi hỏi một số yếu tố khác nữa. Điều này sẽ 
dẫn đến tình trạng “dần lân bất tận” (cứ tiếp tục mãi không ngừng 
nghỉ). Thứ ba là thuyết do cả hai mà sanh ra “do tự nó và do thứ khác”: 
Lý luận này tin rằng quả và nhân vừa giống nhau lại vừa khác nhau. 
Đây là sự kết hợp của nhân trung hữu quả luận” và “nhân trung vô quả 
luận,” nên bao gồm sự mâu thuẫn của cả hai. Ngoài ra, loại lý luận 
này đã bao trùm thực tại với hai loại đối lập tánh (đồng nhất và khác 
nhau) cùng một lúc. Thứ í⁄ là thuyết vô nguyên nhân hay ngẫu nhiên 
mà sanh ra: Lý luận này cho rằng sự vật sản sanh một cách ngẫu 
nhiên, không có nguyên nhân. Những người tin vào “Tự tánh luận” là 
những người theo chủ nghĩa tự nhiên hay chủ nghĩa hoài nghỉ tin vào lý 
luận này. Loại lý luận này nếu không nêu ra được lý do thì chẳng khác 
nào một lý luận độc đoán hoàn toàn hoang đường. Và nếu có một lý 
do được nêu ra thì chẳng khác nào nó đã thừa nhận một nguyên nhân. 
Nói về quan điểm của Phật giáo về chướng nghiệp, theo Duy Thức 
Học, ngoài những trở ngại của ngoại duyên, còn có ba nguyên nhân 
phát sanh chướng nghiệp cho người tu. Thứ nhất là Sức Phản Ứng Của 
Chủng Tử Nghiệp: Trong tạng thức của ta có chứa lẫn lộn những 
nghiệp chủng lành dữ. Khi niệm Phật hay tham thiền, ta huân tập hạt 
giống công đức vô lậu vào, tất cả nghiệp chủng kia phải phát hiện. Ví 
như một khu rừng rậm nhiều thú, nếu có cư dân khai hoang, tất cả cây 
cối bị đốn, các loài thú đều ra. Cảnh tướng và phiền não chướng duyên 
do nghiệp chủng phát hiện cũng thế. Thứ nhì là Tự Gây Chướng Nạn vì 
không am tường giáo pháp: Có những vị tu hành chẳng am tường giáo 
lý, không hiểu những tướng của nội tâm và ngoại cảnh đều như huyễn, 
chưa phát minh thế nào là chân và vọng, nên nhận định sai lầm. Do đó 
đối với cảnh duyên trong ngoài sanh niệm tham chấp, vui mừng, 
thương lo, sợ hãi, mà tự gây chướng nạn cho mình. Thứ ba là Không 
Vững Lòng Bền Chí Nên Thối Lui: Lại ví như người theo họa đồ đi tìm 
mỏ vàng, đường xá phải trải qua non cao, vực thắm, đồng vắng, rừng 
sâu, bước hành trình tất phải nhiều công phu và gian lao khổ nhọc. 
Nếu người ấy không vững lòng, không biết tùy sức tùy hoàn cảnh mà 
nhẫn nại uyển chuyển, tất phải thối lui. Hoặc có khi bỏ cuộc ghé vào 
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một cảnh tạm nào đó, hay chết giữa đường. Lộ trình tu tập cũng thế, 
hành giả tuy y theo kinh giáo mà thực hành, song nếu không biết tùy 
sức tùy hoàn cảnh mà nhẫn nại uyển chuyển, sự lập chí không bên lâu, 
tất sẽ thất bại. 


V.Con Người Tự Tạo Nhân Và Tự Gặt Quả: 

Phật giáo xem con người là một chúng sanh rất nhỏ, không chỉ về 
sức mạnh mà còn về tuổi thọ. Con người không hơn gì các sinh vật 
khác trong vũ trũ này ngoại trừ khả năng hiểu biết. Con người được coi 
như là một sinh vật có văn hóa, biết hòa hợp với sinh vật khác mà 
không hủy hoại chúng. Tôn giáo được con người đặt ra cũng với mục 
đích ấy. Mọi sinh vật sống đều chia sẻ cùng lực sống truyền cho con 
người. Con người và những sinh vật khác là một phần của sinh lực vũ 
trụ mang nhiều dạng thức khác nhau trong những kiếp tái sanh vô tận, 
chuyển từ người thành vật tới những hình thái siêu phàm và rồi trở lại 
trong một chu kỳ bất tận. Theo vũ trụ luận Phật giáo, con người chỉ 
đơn giản là một cư dân trên một trong những cảnh giới hiện hữu mà 
các chúng sanh khác cũng có thể đến sau khi chết. Thế giới con người 
là sự pha trộn vừa phải giữa hạnh phúc và khổ đau, con người ở trong 
một vị trí thuận lợi để tạo hay không tạo nghiệp mới, và như vậy con 
người có thể uốn nắn định mệnh của chính mình. Con người quả thực 
là người Sáng Tạo và người Cứu Tinh của chính mình. Nhiều người tin 
rằng tôn giáo từ trời đi xuống, nhưng người Phật tử biết rằng Phật giáo 
khởi thủy từ trái đất và tiến dần lên trời, lên Phật.” 

Đúng vậy, con người tự gieo nhân và tự gặt lấy quả báo, vấn để 
chỉ là thời gian sớm hay chậm mà thôi, bạn sẽ gặt những gì bạn gieo. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp theo thời 
gian trổ quả. Thứ nhất là Hiện Nghiệp. loại nghiệp mà quả của nó 
phải trổ sanh trong kiếp hiện tại (nghiệp trổ quả tức khắc); nếu không 
thì nó sẽ trở thành vô hiệu lực. Thứ nhất là Quả lành trổ sanh trong 
kiếp hiện tại. Trong Truyện Cổ Phật Giáo có một câu chuyện về “Quả 
Lành Trổ Sanh Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” như sau. Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, có hai vợ chồng người kia chỉ có một cái áo choàng 
che thân. Khi chồng có việc đi đâu, mặc áo, thì vợ phải ở nhà. Nếu vợ 
đi thì chồng ở nhà. Một ngày kia, chồng đi nghe Đức Phật thuyết pháp, 
lấy làm thỏa thích bèn nẩy sinh ý định muốn dâng lên Phật cái áo duy 
nhất ấy, nhưng lòng luyến ái cố hữu của con người trổi lên, và một 
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cuộc tranh đấu với chính mình diễn ra trong lòng anh. Sau cùng tâm bố 
thí chế ngự được lòng luyến ái. Anh hết sức vui mừng mà reo lên rằng: 
“Ta đã chiến thắng, ta đã chiến thắng” và hành động đúng y như sở 
nguyện, đem dâng cái áo duy nhất của hai vợ chồng lên Phật. Câu 
chuyện lọt đến tai vua. Đức vua bèn hoan hỷ truyền lệnh ban cho anh 
ta 32 bộ áo. Người chồng mộ đạo nầy lựa ra một cái cho mình, một cái 
cho vợ, còn bao nhiêu đem dâng hết cho Đức Phật và Tăng đoàn. Thứ 
nhì là Quả dữ trổ sanh trong kiếp hiện tại. Trong Truyện Cổ Phật Giáo 
có một câu chuyện về “Quả Dữ Trổ Sanh Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” 
như sau. Một người thợ săn dắt bây chó vào rừng để săn thú, thấy bên 
đường có một vị Tỳ Kheo đang đi khất thực. Đi cả buổi không săn 
được gì, người thợ săn lấy làm bực tức cho rằng xui vì giữa đường gặp 
đạo sĩ. Lúc trở về lại cũng gặp vị đạo sĩ ấy, nên người thợ săn nổi cơn 
giận xua chó cắn vị sư. Mặc dầu vị sư hết lời năn nỉ van lơn, người thợ 
săn vẫn cương quyết không tha. Không còn cách nào khác, vị sư bèn 
trèo lên cây để tránh bầy chó dữ. Người thợ săn bèn chạy đến gốc cây 
giương cung bắn lên, trúng nhằm gót chân vị sư. Trong lúc quá đau 
đớn, vị sư đánh rơi cái y xuống đất, chụp lên đầu và bao trùm lên toàn 
thân tên thợ săn. Bầy chó tưởng lầm là vị sư đã té xuống, nên áp lại 
cắn xé chính chủ của mình. Thứ nhì là Hậu Nghiệp, loại nghiệp mà 
quả của nó, nếu có, sẽ phải trổ trong kiếp kế liền kiếp hiện tại; nếu 
không trổ sanh được trong kiếp liền kế tiếp ấy thì hậu nghiệp sẽ trở 
nên vô hiệu lực. Một thí dụ về quả trổ sanh trong kiếp kế liền sau kiếp 
hiện tại được kể như sau. Có người làm công cho nhà triệu phú nọ, một 
ngày rằm, sau khi làm việc cực nhọc ngoài đồng, chiều về cả nhà đều 
thọ bát quan trai giới trong ngày ấy. Mặc dầu chỉ còn có nửa ngày, anh 
liền xin thọ giới và nhịn đói buổi chiều hôm đó. Bất hạnh thay, sáng 
hôm sau anh qua đời. Nhờ tâm trong sạch nghiêm trì bác quan trai gIới, 
anh sanh lên cõi trời. Một thí dụ khác là vua A Xà Thế, con vua Bình 
Sa Vương, liền sau khi chết, tái sanh vào cảnh khổ vì đã mang trọng tội 
giết cha. Thứ ba là Nghiệp Vô Hạn Định, loại nghiệp mà quả của nó 
có thể trổ bất cứ lúc nào nó có dịp trổ quả trong những kiếp tái sanh. 
Nghiệp vô hạn định không bao giờ bị vô hiệu lực. Không có bất cứ ai, 
kể cả Đức Phật hay một vị A La Hán, có thể tránh khỏi hậu quả của 
nghiệp nầy. Ngài Mục Kiển Liên đã là một vị A La Hán trong thời quá 
khứ xa xôi, đã nghe lời người vợ ác tâm, âm mưu ám hại cha mẹ. Do 
hành động sai lầm ấy, ngài đã trải qua một thời gian lâu dài trong cảnh 


811 


khổ và, trong kiếp cuối cùng, ngài bị một bọn cướp giết chết. Đức Phật 
cũng bị nghi là đã giết chết một nữ tu sĩ tu theo đạo lõa thể. Theo Kinh 
Tiền Thân Đức Phật thì Ngài phải chịu tiếng oan như vậy là vì trong 
một tiền kiếp Ngài đã thiếu lễ độ với một vị độc giác Phật. Đề Bà Đạt 
Đa toan giết Đức Phật, ông đã lăn đá từ trên núi cao làm trầy chơn 
ngài, theo truyện Tiền Thân Đức Phật thì trong một tiền kiếp Đức Phật 
đã lỡ tay giết chết một người em khác mẹ để đoạt của trong một vụ 
tranh chấp tài sản. Thứ tư là Nghiệp Vô Hiệu Lực. Thuật ngữ “Ahosi” 
không chỉ một loại nghiệp riêng biệt, mà nó dùng để chỉ những nghiệp 
khi phải trổ quả trong kiếp hiện tại hoặc kế tiếp, mà không gặp điều 
kiện để trổ. Trong trường hợp của các vị A La Hán, tất cả nghiệp đã 
tích lũy trong quá khứ, đến hồi trổ quả trong những kiếp vị lai thì bị vô 
hiệu hóa khi các vị ấy đắc quả vô sanh. 


VI. Nhân Quả Ba Đời: 

Theo giáo lý nhà Phật, nhân quả báo ứng thông cả ba đời. 7h 
nhất là Hiện báo: Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu 
trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể 
được hưởng phước; còn đời nây làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang 
tai họa. Thứ nhì là Sanh Báo: Sanh báo là trong kiếp nầy gây nghiệp 
thiện ác thì kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là Hậu Báo: 
Hậu báo là quả báo của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp 
thiện ác của đời nầy. Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ 
ba, hay lâu hơn nữa mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo 
ác. Hậu báo sớm muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể 
nào tránh khỏi. Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm 
muộn gì sẽ phải thọ lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên 
võng khôi khôi, sơ nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp 
bất vong; nhân duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là 
lưới trời tuy thưa lổng lộng, nhưng một mảy lông cũng không lọt khỏi, 
và giả sử như trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi 
nhơn duyên đầy đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp 
đáng chú ý mà người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm 
về luật nhân quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp 
trước đã từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy 
vì mới gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong 
kiếp trước hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên 
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quả giàu sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiền lành mà vẫn cứ nghèo 
cùng, hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn 
lành mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao 
nhiêu nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm 
chín mùi. 


VII.Nghiệp Bạn Đã Gây Tạo Sẽ Thành Quả Chứ Không Bao 

Giờ Mất: 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng, theo Phật giáo, tất cả mọi loại 
nghiệp đều được chất chứa bởi A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh 
đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô 
lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi 
theo. Không một ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả báo. Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra 
trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. Nếu chúng ta hành động thiện lành 
(ch cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi 
chúng ta hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao 
giờ mất đi mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Khi chúng ta 
hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta chứng kiến rõ ràng 
những hành động ấy. Hình ảnh của những hành động nầy sẽ tự động in 
vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của hành động hay nghiệp đã 
được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy đợi đến khi có đủ duyên 
hay điều kiện là nẩy mâm sanh cây trổ quả. Cũng như vậy, khi người 
nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt giống của yêu thương hay 
thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiểm thức của họ, khi có đủ 
duyên hay điểu kiện là hạt giống ấy nẩy mầm sanh cây và trổ quả 
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tương ứng. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi 
có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất 
đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng 
mình cũng phải trả nghiệp.” Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ 
mọc lên và chúng ta sẽ có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái 
cam. Tương tự, khi chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát 
sanh chớ không phải khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ 
đau đến chớ không phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể 
phát triển thành một cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động 
nhỏ có thể gây ra những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố 
gắng tránh những hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những 
hành động trong sáng dù nhỏ. 


VIII.Luật Nhân Quả: Nguyên Lý Cốt Lõi Của Đạo Phật: 

Như trên đã nói, luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên 
nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên 
nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng 
lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ 
không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bẩn trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Nhân là 
nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành 
của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật 
trong vũ trụ không có ngoại lệ. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
nguyên nhân chính đưa đến mọi hậu quả là “Vô Minh”. Vô minh là 
yếu tố của tâm thức, một trạng thái làm u ám trí năng. Vô minh làm 
cho chúng ta không biết sự thật chúng ta là gì và sự vật chung quanh 
chúng ta tổn tại theo cơ chế nào. Vô minh chẳng những làm cho chúng 
ta không thấy bộ mặt thật của sự vật, mà nó còn vẽ vời sự vật một 
cách sai lạc. Hiểu và tin vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị 
đoan, không ý lại thần quyển, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời 
mình là do nghiệp nhân của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng 
tự tin, có thêm sức mạnh to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì 
chắc chắn nghiệp quả sẽ chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả 
như lúc tạo nhân. Nếu làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, 
nghiệp có thể chuyển hoàn toàn. Khi biết mình là động lực chính của 
mọi thất bại hay thành công, người Phật tử sẽ không chán nản, không 
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trách móc, không ỷ lại, có thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn 
thành tốt mọi công việc. Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử 
khi làm một việc gì, khi nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả 
tốt hay xấu của nó, chứ không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ 
đau trong tương lai. 

Một số người tin theo Cơ Đốc giáo, và theo Cơ Đốc giáo, thì định 
mệnh của con người được Thượng đế quyết định. Thượng đế quyết 
định cho một người được lên thiên đàng hay xuống địa ngục; Thượng 
đế còn định trước cả cuộc đời của con người trên thế gian nầy. Vài 
người khác tin vào thuyết định mệnh, rằng mỗi người chúng ta đều có 
số phận sẵn mà chúng ta không thể nào thay đổi, cũng như không làm 
gì khác hơn được. Họ tin rằng “Việc gì đến sẽ đến”. Trong triết lý nầy, 
nhân tố quyết định số phận con người không phải là Thượng đế, mà là 
một sức mạnh huyễn bí gọi là 'số phận” vượt quá tâm hiểu biết của 
chúng ta. Còn một số người khác nữa lại tin vào sự trái ngược lại với 
số phận, họ là những người tin vào thuyết “vô định”: mọi việc xấy ra 
đều do sự tình cờ hay ngẫu nhiên nào đó. Họ tin rằng nếu một người 
may mắn, người đó sẽ đạt được hạnh phúc và sự thành công; nếu 
không may thì sẽ phải chịu khổ đau và thất bại, nhưng tất cả những gì 
mà con người nhận lãnh đều không do một tiến trình của sự quyết 
định, mà đều do tình cờ, hoàn toàn ngẫu nhiên. Trong Cơ Đốc giáo, 
người tín hữu thờ phượng Thượng đế và cầu nguyện Ngài để được tha 
thứ khỏi phải lãnh những hậu quả của những hành động xấu ác mà 
người ấy đã gây tạo. Phật giáo khác với Cơ Đốc giáo ở chỗ Phật giáo 
xét căn nguyên của mọi điều xấu do bởi vô minh chứ không do tội lỗi 
do sự nhận thức sai lầm, chứ không do việc hành động theo ý muốn và 
chống đối. Về một định nghĩa thực tiễn cho vô minh, chúng ta có thể 
xem đó là bốn tà kiến làm cho chúng ta đi tìm sự thường hằng trong 
chỗ vô thường, tìm sự thanh thản trong chỗ không thể tách rời ra khỏi 
khổ đau, tìm cái ngã trong chỗ chẳng liên quan gì đến bản ngã chân 
thật, và tìm vui thú trong chỗ thật ra chỉ toàn là sự ghê tởm đáng chán. 
Theo luật “Nhân Quả" của nhà Phật, hiện tại là cái bóng của quá khứ, 
tương lai là cái bóng của hiện tại. Vì vậy mà hành động của chúng ta 
trong hiện tại là quan trọng nhất, vì điều mà chúng ta làm ngày nay ấn 
định con đường của sự phát triển tương lai của mình. Vì lý do nầy mà 
người tu thiển nên luôn chú tâm vào hiện tại hầu có thể tiến triển tốt 
trên đường tu đạo. Theo giáo lý về tái sanh trong đạo Phật, quan hệ 
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nhân quả giữa hành động và hậu quả của nó không những chỉ có giá trị 
trong hiện đời, mà còn có giá trị với những đời quá khứ và tương lai 
nữa. Luật nhân quả phổ thông nầy không thể nào tránh được. Giống 
như mình không thể nào chạy trốn được cái bóng của chính mình, 
chúng ta không thể nào trốn chạy hậu quả của những hành động của 
mình. Chúng sẽ mãi đeo đuổi chúng ta dầu chúng ta có lẫn trốn ở bất 
cứ nơi đâu. Ngoài ra, Đức Phật còn dạy, tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tốn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. 

Đạo Cơ Đốc tự mâu thuẫn bởi một câu viết trong Thánh Kinh 
“Ngươi gieo cái gì thì sẽ gặt cái nấy” với sự ân xá nhờ ơn Chúa hay 
Thượng đế. Cái câu “Gieo gì gặt nấy” rõ ràng hoàn toàn phù hợp với ý 
nghĩa của luật nhân quả tự nhiên, trong khi sự ân xá nhờ ơn Chúa hoàn 
toàn phủ nhận luật nhân quả tự nhiên nầy. Nhưng trong đạo Phật, 
không ai có thể tha thứ cho một người khỏi những vi phạm của người 
đó. Nếu làm một điều ác thì người đó phải gặt hái những hậu quả xấu, 
vì tất cả đều do luật chung điều khiển chứ không do một đấng sáng tạo 
toàn năng nào. Theo Phật giáo, những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức 
có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như 
thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Mọi hành động hễ là nhân ắt có quả. Tương tự, hễ là 
quả ắt có nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi 
phối mọi hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một 
người gieo hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu 
người ấy gieo hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết 
quả có thể mau hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả 
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tương ứng với những hành động của mính. người nào thâm hiểu 
nguyên lý này sẽ không bao giờ làm điều xấu. 

Theo Phật Giáo, mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phẩi gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học đến ngày thành tài phải trải qua thời gian ít nhất 
là 10 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, 
từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. 
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Buddhists Should Thoroughly Understand 
the Theory 0ƒ Cause & kƒƒect In Buddhisimn 


L  Cause and Fjƒectin Buddhist Point oƒ View: 

Cause 1s a prIimary force that produces an effect; effect 1s a result 
of that primary force. The law of causatlon governs everything in the 
universe without exception. Law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma” 
The law of causation (reality 1fself as cause and effect in momenfary 
operation). Every action which 1s a cause wIll have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1ts cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situatlons. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1ts own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But in most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. Causality 1s a 
natural law, mentioning the relationship between cause and effect. All 
things come Into being not without cause, since 1ƒ there 1s no cause, 
there 1s no effect and vice-versa. As so sow, so shall you reapl Cause 
and effect never conflict with each other. In other words, cause and 
effect are always consistent with each other. If we want to have beans, 
we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we must sow 
orange seeds. If wild weeds are planted, then 1ts unreasonable for one 
to hope to harvest edible fruits. One cause cannot have any effect. To 
produce an effect, It is necessary to have some specific conditions. For 
Instance, a grain of rice cannot produce a rice plant without the 
presence of sunlight, soil, water, and care. In the cause there 1s the 
effect; in the effect there 1s the cause. From the current cause, we can 
see the future effect and from the present effect we discerned the past 
cause. The development process from cause to effect Is sometimes 
quick, sometimes slow. Sometimes cause and effect are sinultaneous 
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like that of beating a drum and hearing 1ts sound. Sometimes cause and 
effect are three or four months away like that of the grain of rice. lt 
takes about three to four, or five to six months from a rice seed to a 
young rice plant, then to a rice plant that can produce rice. Sometimes 
1t takes about ten years for a cause to turn into an effect. For Instance, 
from the time the schoolboy enters the elementary school to the time 
he graduates a four-year college, It takes him at least 14 years. Other 
causes may Involve more time to produce effects, may be the whole 
le or two lives. By understanding and believing In the law of 
causality, Buddhists will not become superstitIous, or alarmed, and rely 
passively on heaven authority. He knows that his life depends on his 
karmas. If he truly believes In such a causal mecahnism, he strIves to 
accomplish good deeds, which can reduce and alleviate the effect of 
his bad karmas. If he continues to live a good life, devoting his time 
and effort to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his 
bad karmas. He knows that he 1s the only driving force of his success or 
failure, so he will be discouraged, put the blame on others, or rely on 
them. He wIll put more effort into performing his duties satisfactorily. 
Realizing the value of the law of causality, he always cares for what he 
thinks, tells or does In order to avoid bad karma. Devout Buddhists 
should always remember that retribution of good and evil karma or 
cause and effect In the moral realm have theIr corresponding relations. 
According to Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effect” 
wIll destroy all moral responsIbilIty. 


LI.Overview and Meanings oƒ Cause: 

According to the Buddha, a cause refers to the cause you have 
planted, from which you reap a corresponding result without any 
exception. I you plant a good cause, you wIll get a good result. And If 
you plant a bad cause, you wIll obtain a bad result. So 1f you plant a 
certain cause with other conditions assemble, a certain retribution or 
result Is brought about without any exception. The Buddha taught: 
“Because of a concatenation of causal chaIns there 1s birth, there 1s 
disappearance.” Cause and effect in Buddhism are not a matter of 
belief or disbelief. Even though you don't believe In “cause and 
effect,” they Just operate the way they are suppose to operate. The 
cause Is the seed, what contributes to 1ts growth 1s the conditions. 
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Planting a seed ¡in the ground 1s a cause. Conditions are atIding factors 
which contribute to the growth such as soil, water, sunlight, fertillzer, 
and the care of the gardener, etfc. 

Hetu means cause, antecedent, condition, reason, or principle. The 
original or fundamental cause which produces phenomena, such as 
karma or reincarnation. Every cause has 1s Íruit or consequences. 
Every action which 1s a cause will have a result or an effect. LikewIse, 
every resultant action has 1fs cause. The law of cause and effect Is a 
fundamental concept withn Buddhism governing all situation. 
Buddhists believe in a Just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has I1fs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept withn Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishmerts. Its a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; If he sows bad deeds, he must Inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle wIll never do evIl. 

Law of cause and effect also means the relation between cause and 
effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary 
force that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. 
The law of causaton governs everything in the universe without 
exception. The law of causation (reality 1fself as cause and effect In 
momenfary operation). Every action which 1s a cause wIll have a result 
or an effect. Likewise every resultant action or effect has Ifs cause. 
The law of cause and effect 1s a fundamental concept within Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1ts own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But in most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
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thought to have committed something bad in his past lives even when 
he mipht have spent a blameless life in the present one. According to 
Buddhism, there exisfs a simultanetty of Cause and Effect; that means 
the cause has result as Its cause, while the result has the cause as 1fS 
result. It 1s like planting seeds; the seeds produce fruit, the fruit 
produces seeds. The law of karma and 1ts retribution permeates all 
three life spans: immediate retributions, rebirth retributions (next life 
refributions), and future retributions. 


LII.An Overview 0ƒ Retribution: 

The term “consequence” or “effect” contrasts with “cause,” or 
“Fruif” contrasts with “seed.” The effect by causing a further effect 
becomes also a cause. Retributions mean consequences (requifals) of 
one”s previous life. The pain or pleasure resulting In this life from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancIent virtues said: “If we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions will happen to us in the 
future, Just look and examine the actlons we have created or are 
creating In this híe.” If we understand clearly this theory, then In our 
daily activities, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
deeds and practice wholesome deeds. Here are some beliefs of 
retributions in Buddhist point of view: The retributions of robber and 
petty thieves are poverty and accute suffering. The retributions of 
being stingy are frustrated desires. The retributions of being slandering 
and harsh speech are tongueless and cankerous mouth. The retribution 
of mean and greedy 1s poverty. The retribution of being creating hatred 
with others 1s to live an endangered lie. The retribution of being 
laughing at or scolding the beggar 1s to starve to death at the road side. 
The retribution of being benefitting oneself by bringing harmness to 
others 1s to be life-long friendless. The retribution of bringing harm to 
others by spreading rumours 1s to become distrust (mistrustful) forever. 
The retribution of being slandering the Triratna (Buddha, Dharma and 
Sangha) 1s to enter Avicl forever. 

There are many different kinds of effect such as: #ruif oƒ desire 
and attachment. The ripening öoƒ a ƒfruif (vipaka-phala), or maturatlon of 
effect, an effect which 1s rIpe (mature, ripening, maturing), either good 


821 


or bad, gaiIn or loss, reward or punishment. The ƒruif oŸ extincHon Or 
Nirvana as the fruit of extinction of desire. The effect of action or the 
result of action. The ƒrui† oƒ the next rebirth or the condition of the next 
rebirth, regarded as the result of the present. The fruit of karma or the 
result of karma (karmaphala), the natural reward or retribution for a 
deed, brought about by the law of karma mentioned by the Buddha. 
The fruit of karma, conditions of rebirth depending on previous karmalIc 
conduct. 7e refribufion bond or the bitter fruit of transmigration binds 
the Iindividual so that he cannot attain release. This fruit produces 
further seeds of bondage. The ƒruit oƒ fruit or the ƒruit oƒ the bodhi or 
nirvana. Bodhi 1tself 1s a fruit; however, 1t 1s also the fruit of a life-long 
cultivation. The simultaneous effect (purusakaraphala) produced by the 
co-operafive causes (sahabhu-hetu), as the four elementfs In nature, not 
one of which can be omitted; and the mutual responsive or associated 
causes (samprayukta-hetu), I1.e. mind and mental conditions, subJect 
with obJect. The fruit of knowledge, or the fruit of enlightenmerit. 

Law of cause and effect or the relation between cause and effect In 
the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a primary force 
that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. The law 
Of causation øoverns everything 1n the universe without exception. The 
law of causation (reality 1fself as cause and effect in momentary 
operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1ts cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1ts own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he mipht have spent a blameless life In the present one. 

There are two kinds of reward. #ïrs/, the material environment on 
which a person depends, resulting from former karma. Buddhist 
doctrine believes that direct retribution of individual's previous 
exIstence and the dependent condition or environment created by the 
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beings" minds. Second, direct reward, body or person. The body 1s the 
direct fruit of the previous life; the environment 1s the Indirect fruit of 
the previous life. Being the resultant person, good or bad, depends on 
or results from former karma. Direct retribution of the individual”s 
previous existence, such as being born as a man Is the result of keeping 
the five basic commandments for being reborn as a man. 

There are also three recompenses. Ƒïrsí, Iimmediate result or 
1mmediate retribution, or recompense 1n the present life for deeds done 
now. Recompeses In the present life for deeds done now, or result that 
happens 1n this present life. Present-life recompense for good or evil 
done ïn the present life. For example, If wholesome karma are created 
1n this life, 1t 1s possible to reap those meritorious retributions In this 
present life; 1ƒ evil karma are committed In this life, then the evil 
consequences will occur In this life. Second, future result or next life 
retribution or rebirth retribution. Recompenses In the next rebirth for 
deeds done now. Recompenses In the next rebirth for deeds now done, 
or future result which wIll happen In the next life. One of the three and 
four retributions, life's retribution. The deeds, wholesome or 
unwholesome, done 1n this lie produce thelr results, merIforlous 
retributions or evil karma, In the next reincarnation. 7?zrđ, deffered 
result or future retribution. This 1s the recompenses 1n subsequent lIfe. 
Recompenses In subsequent lives, or result that 1s deffered for some 
time to come. The retribution received In the next or further 
incarnaton for the deeds done ¡1n this liíe. Wholesome and 
unwholesome karma are created in this life, but sometimes the karma 
wIll pass through the second, third life, or even longer before one 1s 
able to reap the meritorious retributons or endure the evil 
consequences. Whether these future retributions are earller or later 1s 
not absolute, but 1t 1s absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 
1f 1S good or evil, there wIll be consequences sooner or later. Ancient 
sages taupht: “The heaven”s net may be thin, but even a harr will not 
fall through,” and “supposing hundreds of thousands of lives have 
passed, but the karma created still remains; when destimes, 
Circumstances come fo fruition, the approprlate retributions will not be 
denied.” There are some noticeable situatlons which Buddhists should 
clearly understand to prevent any misunderstanding about the law of 
cause and effect: Those who commit evil in this life, yet continue to 
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prosper; 1t 1s because they have only began to commIt transøressions In 
this lie. However, In the former lives, they have already formed 
wholesome merits, make offerings and charitable donations. The evil 
deeds of this life which have Just been planted, have not had the proper 
time to form unwholesome consequences; while the wholesome deeds 
1n the former lives planted long ago, have had the time to come tfo 
fruition In the present life. There are also other circumstances, where 
people practice good deeds, yet they continue to suffer, experience 
setbacks, misfortunes, etc. that is because they have Just learned to 
practice wholesome conductfs In the present life. Otherwise, 1n the 
former lives, they have created many unwholesome deeds. The 
wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to øgrow Iinfo wholesome fruition. However, the wholesome 
and wicked deeds In the former lives which had been planted long long 
ago, have had the proper time to come to fruition In the present life. 
Thịs 1s one of the three consequences associated with the causes for a 
child to be born Into a certain family. Transgressions or wholesome 
deeds we perform In this life, we will not receive good or bad results In 
the next life; however, good or bad results can appear In the third, 
fourth or thousandth lifetime, or until untold eons 1n the future. There 
are consequences with the three currents of life and death: The ƒirsf 
Cconsequence is the real consequence: The certainn consequences that 
follow on a good, evil or neutral kind of nature respectively. The 
Second consequence is the temporal ƒafe: The particular fate derived 
from a previous life”s 1ll deeds (shortened life from taking life). 7h 
third consequence 1S each organ as reincarnated according to 1ts 
previous deeds: For Iinstance, If you had made someone blind In your 
previous life, you will be blind this or next life. Also there are four 
kinds of retribution. #?zs/, action to receiIve retribution immedlately. 
Second, action to receIve retribution In the present life. 77rđ, action to 
receive retribution 1n the life to come. #owríh, action fO receIve 
retrIbution 1n one of the lives following the next. 


IV. Buddhist Point 0ƒ, View on Cause and Eƒect and Karmic 
Obsfrucfons: 
Talking about Buddhist point of view on Cause and Effect, 
according to Nagarjuna In the Madhyamaka Sastra, there are four 
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views about causality. First, the theory oƒ selƒf-becoming: This means 
that the cause and effect are Identical, that things are produced out of 
themselves. Nagarjuna had evidently In view the Satkaryavada of 
Samkhya while criticizing the autogenous theory of causality. The 
Madhyamika”s criticism of this theory may be summarized thus: () lf 
the effect 1s already present in the cause, not purpose would be served 
by 1ts re-production. The Samkhya may say that though the effect may 
be present In the cause, is manifestaton 1s something new. Thịs, 
however, does not mean that the effect Is a new substance. lt only 
means that 1t 1s a new form or sfate øoes agaInst the Identity of the 
underlying substratum; (1ñ) lf It 1s said that the cause 1s partly actual, 
and partly potential, it would amount to accepting opposed natures In 
one and the same thing. If the cause 1s wholly potential, 1t cannot by 
1tself become actual without an extraneous aid. The oil cannot be got 
out of the seed, unless 1t is pressed by a crusher. If it has to depend on 
an external aid, then there 1s no “self-production” (svata-utpattih); (11) 
lf the cause and effect are Identical, it would be Impossible to 
distinguish one as the producer of the other. The Identity view of cause 
and effect 1s, therefore, troubled Itself with self-contradiction. Second, 
production from another (Parata-Uipatrtih): Thìs means that the cause 
and effect are different. This view 1s known as “Asatkaryavada.” This 
was held by the Sarvastivadins and Sautrantikas or the Hinayanists In 
general. NagarJuna had obviously these In view while criticizing thịs 
heterogeneous view of causality. His criticism of this view makes out 
the following Iimportant points: (¡) lf the cause 1s different from the 
effect, no relation can subsist between the two. In what case anything 
can be produced from anything. (1ñ) The Hinayanist believed that with 
the production of the effect the course ceased to exist. But “ex- 
hypothesis” causality 1s a relatilon between two. Ủnless the cause and 
effect co-exist, they cannot be related. If they cannot be related, 
causality becomes meaningless. (11) The Hinayanist believed that the 
effect Is produced by a combinatilon of factors. Now for the co- 
ordination of these factors, another factor would be required, and again 
for the co-ordination of the additional factor with the previous one, 
another factor be required. This would lead to a “regressus ad 
innimtum'. Thứd producHon ƒffom both “itsef and another” 
(Duabhyam-Utparih): This theory believes that the effect 1s both 
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identical with and different from the cause. This 1s a combination of 
both Satkaryavada and Asatkaruavada, and so contains the 
Inconsistencles of both. Besides this would Iinvest the real with two 
opposed characters (identity and difference) at one and the same time. 
Fourth, production withouft any cause or produclion by chance 
(Ahetutah-Uipaftih): Thịs theory maintains that things are produced 
without a cause, or produced by chance. The Naturalists and Sceptics 
(Svabhavaadins) believed In such a theory. If no reason 1s assigned for 
the theory, It amounts to sheer, perverse dogmatism. lÝ a reason 1s 
assigned, It amounts to accepting a cause. 

Talking about Buddhist point of view on karmic obstructions, 
according to The Mind-Only School, apart from the obstacles caused by 
external factors, there are three other causes of karmic obstructIons. 
First, the reqaction oƒ evil karmic seeds: Varlous evil and wholesome 
karmic seeds are stored randomly In our Alaya consciousness. When 
we recite the Buddha”s name or meditate, we accumulate the seeds of 
transcendental virtue, and therefore, evil karmic seeds have to emerge. 
For example, If a dense forest full of wild beasts 1s cleared for 
habitation, trees and shrubs are cut down, causing these beasts to flee 
out of the forest. The development of afflictions and obstacles from 
evil karmic seeds 1s similar. Second, creafting obstacles ƒor themselves 
due to lack öoƒ ƒMlI understanding oƒ the Dharma: There are cultIvators 
who practice without fully understanding the Dharma, not realizing that 
the manifesfations of the inner mind and the environment are 1llusory 
nor discovering what 1s true and what 1s false. They therefore have 
wrong views. Because of this, they develop thoughts of attachment, 
happIness, love, worry and fear, creating obstacles for themselves 
when they are faced with obJects and conditions within themselves or 
1n the outside world. Third, not flexible and pafienf: Take the case oŸ a 
man who follows a map, hoping to find a gold mind. The path that he 
takes crosses hiph mountains, deep ravines, empty open stretches and 
dense foresfts, an 1finerary naturally requiring much labor, hardship and 
adversity. If his mind 1s not steady, and he does not adapt himself to the 
circumstances and his own strength, he 1s bound to retrogress. 
Alternatively, he may abandon his search, stop at some temporary 
location, or even lose his life enroute. The path of cultivation 1s the 
same. Although the practitioner may follow the sutras, If he 1s not 
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flexible and patient, ready to change according to his own strength and 
ciIrcumstances, and 1f his determination 1s weak, he will certainly fail. 
Thịs obstacle, in the end, 1s created by himself alone. 


V. Human Beimgs Credfe Causes and Reap the Resulís 

Themselves: 

Buddhism views man as a tiny being not only in strength but also In 
lfíe span. Man 1s no more than Just another creature but with 
1ntelligence that Inhabit universe. Man 1s regarded as a cultured living 
being because he can harmonize with other creatures without 
destroying them. Religion was founded by men only for this purpose. 
Every creature that lives share the same life force which energ1zes 
man. Man and other creatures are part of the same cosmic energy 
which takes various forms during endless rebirths, passing from human 
to animail, to divine form and back again, motivated by the powerful 
craving for existence which takes them from birth to death and rebirth 
again In a never-ending cycle. In Buddhist cosmology, man 1s simply 
the inhabitant of one of the existing planes that other senflent beings 
can go after death. Human world ¡1s a good, well-balanced mixture of 
pleasure and pain. Man 1s In a favorable position to create or not to 
create fresh karma, and thus 1s able to shape his own destiny. Man Is In 
effect his own Creator and Savior. Many others believe that religion 
has come down from heaven but Buddhists know that Buddhism started 
on the earth and reached heaven, or Buddha. 

Yes, indeed, human beings create causes and reap the results 
themselves, 1t 1s a matter of time, sooner or later, you wIll reap what 
you sow. According to the Abhidharma, there are four kinds of karma 
by time of ripening. The first kind oƒ karma ¡is the Imumnediafcly 
kJƒective Karma, a karma 1n which, 1Ÿ 1t 1s to ripen, must yield 1s 
results In the same existence 1n which 1t 1s performed; otherwise, 1 1t 
does not meet the opportunity to ripen In the same existence, If 
becomes defunct. First, the result of a good karma reaped In this life. In 
the Buddhist Legends, there 1s a story about the result of a good karma 
reaped in this life. At the time of the Buddha, a couple of husband and 
wife who possessed only one upper garment to wear when they went 
outdoor. One day the husband heard the Dharma from the Buddha and 
was so pleased with the doctrine that he wished to offer his only upper 


827 


garmert to the Buddha, but his Inate greed would not permit him to do 
so. He combatted with his mind and, eventually overcoming his greed, 
offered the garment to the Buddha and exclaimed, “I have won, I have 
won.” Upon learning this story, the king was so delighted and in 
appreciation of his generosity, the king presented him with 32 robes. 
The devout husband kept one for himself, and another for his wife, and 
offered the rest to the Buddha and the Order. Second, the result of a 
bad karma reaped In this life. In the Buddhist Legends, there 1s a story 
about the result of a bad karma reaped in this life. At the time of the 
Buddha, there was a hunter who went hunting to the forest, followed by 
his dogs, met by the wayside a monk who was proceeding on his 
almsround. As the hunter could not procure any game he thought 1t was 
due to the unfortunate meeting of the monk. While returning home he 
met the same monk and was deeply engraved at this second encounter. 
In spite of the entreaties of the innocent monk, the hunter set the dogs 
on him. Finding escape therefrom, the monk clhimbed a tree. The 
wicked hunter ran up the tree, and pierced the soles of the monk”s feet 
with the point of an arrow. The pain was so excruciating that the robe 
the monk was wearing fell upon the hunter completely covering him. 
The dogs, thinking that the monk had fallen from the tree, devoured 
ther own master. The second kind oƒ karma t1s the Subsequently 
kJƒective Karma, a karma 1n which, 1ƒ 1t 1s to ripen, must yield 1s 
results In the existence immediately following that in which 1t 1s 
performed; otherwise, 1t becomes defunct An example of 
Upapajjavedaniya, a millionatre's servant returned home In the 
evening after his laborious work In the field, to see that all were 
observing the eight precepts as 1t was the full-moon day. Learning that 
he also could observe them even for half a day, he took the precepts 
and fasted at night. Unfortunately he died on the following morning and 
as a result of his good action was born as a Deva. Another good 
example of subsequently effective karma, AJatasatru, son of King 
Bimbisara, was born, immediately after his death, In a state of misery 
as the result of kilhing his father. The thid kind oƒ karma is the 
Indeftnitely Fjƒfective Karma, a karma which can ripen at any time from 
the second future existence onwards, whenever 1t øgaIns an opportunIty 
to produce results. It never becomes defunct so long as the round of 
rebirth continues. Ño one, not even a Buddha or an Arahant, 1s exempt 
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from experiencing the results of indefinitely effective karma. No one 1s 
exempt from this class of karma. Even the Buddhas and Arahants may 
reap the effects of their past karma. Arahant Mogsgallana In the remote 
past, Instigated by his wicked wife, aftempted to KiIll his mother and 
father. As a result of this he suffered long in a woeful sfate, and In his 
last birth was clubbed to death by bandits. To the Buddha was Iimputed 
the murder of a female devotee of the naked ascetics. This was the 
result of his having Insulted a Pacceka Buddha In one of his previous 
kalpa. The Buddha”s foot was slightly inJured when Devattava made a 
futle to KHI hìm. This was due to hís killing a step-brother of his 
previous birth with the object of appropriating his property. The ƒourth 
kimd oƒ karma ¡s the Defunct Karma. The term “ahos1” in Pali does not 
designate a special class of karma, but applies to karma that was due to 
ripen In either the present existence or the next existence but did not 
meet conditions conductfive to 1(s maturation. In the case of Arahants, 
all their accumulated karma from the past which was due to ripen In 
future lives becomes defunct with theIr final passing away with their 
achievement of “non-birth” fruit. 


VI. The Law oƒ Cause and kjƒƒfect Permedtes all Three LỰc 

Spans: 

According to Buddhist teachings, karma and i1ts retribution 
permeate all three life spans. The first recompense is the Inumediafe 
Retribufon: Present-ife recompense for good or evil done 1n the 
present life. For example, If wholesome karma are created In this life, 
1f 1S possIble to reap those meritorious retributions 1n this present life; 1f 
evil karma are committed in this life, then the evil consequences will 
occur 1n this le. The second recompense is the Rebith Rertbutions or 
Next Le Retributions: LIfe`s retribution means the deeds, wholesome 
or unwholesome, done 1n this life produce their results, merIforlous 
retributons or evil karma, 1n the next reincarnation. The third 
recompense is the Fufure Reftribufions: Puture retributlon 1s the 
retribution received In the next or further Incarnation for the deeds 
done ¡n this life. Wholesome and unwholesome karma are created in 
this life, but sometimes the karma will pass through the second, third 
líe, or even longer before one 1s able to reap the merIforIous 
retributions or endure the evil consequences. Whether these future 


829 


retributions are earller or later Is not absolute, but it 1s absolutely 
unavoidable. If there 1s action, whether 1t 1s good or evil, there wIll be 
consequences sooner or later. Ancient sages taught: “The heaven”s net 
may be thin, but even a hair will not fall through,” and “supposing 
hundreds of thousands of lives have passed, but the karma created still 
remains; when destinies, circumstances come to fruiton, the 
appropriate retributions wIll not be denied.” There are some noticeable 
situatons which Buddhists should clearly understand to prevent any 
misunderstanding about the law of cause and effect: Those who 
commit evil In this life, yet confinue fo prosper; 1t 1s because they have 
only began to commit transgressions 1n this le. However, In the 
former lives, they have already formed wholesome merits, make 
offerinsgs and charitable donations. The evil deeds of this life which 
have just been planted, have not had the proper time to form 
unwholesome consequences; while the wholesome deeds in the former 
lives planted long ago, have had the time to come to fruition in the 
present life. There are also other ciIrcumstances, where people practice 
good deeds, yet they continue to suffer, experlence setbacks, 
misfortunes, etc. that 1s because they have Just learned to practice 
wholesome conductfs 1n the present life. Otherwise, 1n the former lives, 
they have created many unwholesome deeds. The wholesome deeds In 
this life have Just been planted, have not had the proper time to ø7ow 
into wholesome fruition. However, the wholesome and wIcked deeds 
1n the former lives which had been planted long long ago, have had the 
proper time to come to fruition 1n the present lIfe. 


VIIL.Karmas You Commuftted WII Become Eƒƒect and Never Get 

Lost: 

Buddhist practitioners should always remember that, according to 
Buddhism, all kinds of karma are accumulated by the AlayaviJnana and 
Manas. Karma can be cultivated throuph religious practice (good), and 
uncultivated. For sentient being has lived through Iinnumerable 
reincarnations, each has boundless karma. Whatever kind of karma 1S, 
a result would be followed accordingly, sooner or later. No one can 
escape the result of his own karma. Body, speech, and mind all make 
karma when we cling. We create habits that can make us suffer In the 
future. This 1s the fruit of our attachment, of our past defilement. 
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Remermber, not only body but also speech and mental action can make 
conditions for future results. If we did some act of kindness In the past 
and remember It today, we will be happy, and this happy sfate of mind 
1s the result of past karma. In other words, all things conditioned by 
cause, both long-term and moment-to-momert. [Ý we act positIvely, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring their results 
1mmediately. When we act, either good or bad, we see our own actIons, 
like an outsider who witnesses. The pictures of these actions will 
automatically imprint In our Alaya-vijnana (subconscious mind); the 
seed of these actions are sown there, and awalt for enough conditions 
fo spring up 1ts tree and fruits. Similarly, the effect in the alaya-viJnana 
(subconscIous mind) of the one who has received our actions. The seed 
of either love or hate has been sown there, walting for enough 
conditions fo spring up 1s tree and fruits. Devout Buddhists should 
always remember that, “the ocean”s wafer may dry up, mountain may 
waste away, the actions done In former lives are never lost; on the 
contrary, they come to fruit though aeons after aeons pass, until at last 
the debt 1s paid.” When we plant a black-pepper seed, black-pepper 
plant grows and we wIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, 
when we act positively, happiness follows, not suffering. When we act 
destructively, misery comes, not happiness. Just as small seed can grow 
Iinto a huge tree with much fruit, small actlons can bring large result. 
Therefore, we should try to avoid even small negative actions and to 
create small negative ones. 


VIHIThe Law oƒ Cause and Ejfect: The Core Principle oƒ 

Buddhism: 

As mentioned above, the law of cause and effect or the relation 
between cause and effect In the sense of the Buddhist law of “Karma”. 
Cause 1s a primary force that produces an effect; effect 1s a result of 
that primary force. The law of causation governs everything In the 
universe without exception. The law of causation (reality 1fself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant actlon or 
effect has Its cause. The law of cause and effect is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situatlons. Cause 1s a primary 
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force that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. 
The law of causaton governs everything in the universe without 
exception. Devout Buddhists should always remember that the chief 
cause that lead to all kinds of effect 1s “lgnorance”. “lgnorance” 1s a 
mental factor, or attitude, that obscures our understanding of who we 
are, and the mode ¡In which all phenomena exist. Not only does 
Ipnorance prevent us from realizing how things exist, 1t also depIcts 
things as existing In a way they do not. By understanding and believing 
in the law of causality, Buddhists will not become superstIIous, or 
alarmed, and rely passIively on heaven authority. He knows that his life 
depends on his karmas. lf he truly believes in such a causal 
mecahnism, he strives to accomplish good deeds, which can reduce and 
alleviate the effect of his bad karmas. lf he continues to live a good 
le, devoting his time and effort to practicing Buddhist teachings, he 
can eliminate all of his bad karmas. He knows that he 1s the only 
driving force of his success or failure, so he will be discouraged, put the 
blame on others, or rely on them. He will put more effort Into 
performing his duties satisfactorily. Ralizing the value of the law of 
causality, he always cares for what he thinks, tells or does In order to 
avoid bad karma. 

Some people believe 1n Christamty, and according to the 
Christian, the thelstic position that man's destny 1s  basically 
determined for him by God. God determines 1ƒ a man deserves heaven 
or hell; he may even decide each man's earthly destiny. Some other 
people believe In fatalism that each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. They believe that 
“Whatever wIll be wIll be.' In this philosophy the agent that determines 
destiny 1s not a God, but rather a mysterious Impersonal power called 
“Fate` which transcend our understanding. Still some other people 
believe the exact opposite, they believe 1n Indeterminism: everything 
happens by accident. They believe that 1f man Is lucky, he will achieve 
happIness or success; If he 1s unlucky, he wIll suffer or fail, but 
whatever he receives, he receives not throuph any process of 
determination but by accident, by sheer coincidence. In ChrIstianty, 
the Christian worships God and prays to Him In order to obfain 
forgiveness from the results his evil actions hold out for him. Buddhism 
differs from Christiamity In that 1t sees the root cause of all evil In 
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“ignorance” and not In “sin”, in an act of intellectual misapprehension 
and not in an act of volition and rebellion. Às a practical definition of 
Ipnorance, we are offered the four perverted views which make us 
seek for permanence 1n what 1s Inherently Impermanent, ease 1n what 
1s Inseparable from suffering, selfhood in what 1s not linked to any self, 
and delight in what 1s essentially repulsive and disgusting. According to 
the Karma Law in Buddhism, the present 1s a shadow of the past, the 
future a shadow of the present. Hence our action in the present 1s most 
1mportant, for what we do In the present determines the course of our 
future development. For this reason, Buddhist practitioners should 
always apply their minds to the present so that they may advance on 
the way. According to the Buddhist doctrine of rebirth, the causal 
relation between action and 1s results holds not only with regard to the 
present life but also with regard to past and future lives. This universal 
law of cause and effect 1s non-negotiable. Just as we cannot run away 
from our own shadows, so we cannot run away from the results of our 
actions. They will pursue us no matter where we hide. Besides, the 
Buddha also taught that negative or unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, efc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our inner peace 
and tranquIlity. 

Catholicism contradicts 1tself with the words in the Bible: “Ye shall 
reap what ye shall sow” and the theory of forgiveness through the gace 
of Christ or God. The sentence “Reap what you sow” 1s precIsely In 
accordance with the natural law of karma, while the grace of 
forgiveness completely denies this law. But in Buddhism, no one can 
forgive a person for his transgression. If he commits an evil deed, he 
has to reap the bad consequences, for all 1s governed by universal law 
and not by any arbitrary creator. According to Buddhism, the pain or 
pleasure resulting In this lie from the practices or causes and 
retributions of a previous life. Therefore, ancient virtues said: “If we 
wish to know what our lives were like In the past, Just look at the 
retributions we are experlencing currently In this life. IÝ we wish to 
know what retributions wIll happen to us In the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating In this life.” If we 
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understand clearly this theory, then In our dally activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. Every action which 1s a cause wIll have a result or 
an effect. Likewise, every resultant action has 1s cause. The law of 
cause and effect Is a fundamental concept within Buddhism governing 
all situation. Buddhists believe In a Just rational of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Ifs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept withn Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishmerts. Its a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; If he sows bad deeds, he must Inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle wIll never do evIl. 

According to Buddhism, every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect 1s a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or Indifferent, brings 1ts own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragIc 
death, he 1s thought to have committed something bad in his past lives 
even when he might have spent a blameless life in the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between cause 
and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
cause and effect are always consistent with each other. lf we want to 
have beans, we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we 
must sow orange seeds. lIÝ wild weeds are planted, then 1ts 
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unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditlons. For Instance, a grain of rice cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Currenf cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive fO sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Người Phật Tử Nên 
Thông Hiểu Về Nghiệp Báo 


(A) Nghiệp Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Nghiệp: 

Theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; 
nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô 
tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc 
kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến 
kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt 
nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu 
chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần 
nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng 
trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng tương ứng và 
cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả 
của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những 
điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống 
được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi 
thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là 
hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, 
mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói về “Nghiệp” 
tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa chấm đứt tạo 
nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của hành động. 
Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng ta có thể 
chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng ta nên vô 
cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu quả tốt mà 
thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các 
con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi 
thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn 
người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh 
cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất 
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nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và hành trì tỉnh 
chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào 
kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo 
Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh 
lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo 
cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng “Nghiệp” lúc 
nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà cũng chẳng 
ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ đơn giản là 
định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu chúng ta tích tụ 
thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có 
ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây 
tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay 
đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 


II. Ý Nghĩa Của Nghiệp: 

Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo nghiệp, và ý 
tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng người kia không 
tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, nói điều ác độc, 
nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong các giáo lý căn 
bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng 
ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì 
được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ 
Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân 
và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp luôn 
được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai 
lầm trong quá khứ) xẩy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo 
tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà cũng 
không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo 
nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống 
và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành 
động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta 
đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. 
Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
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tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

“Karma” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “hành động, tốt hay xấu,” bao 
gồm luyến ái, thù nghịch, uế trược, sân hận, ganh ghét, etc. Nghiệp 
được thành lập từ những quan niệm của một chúng sanh. Chính tiềm 
năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lèo lái hành vi cũng như tư tưởng 
cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật giáo, nghiệp khởi lên từ ba 
yếu tố: thân, khẩu và ý. Chẳng hạn như khi bạn đang nói, đó là hành vi 
tạo tác bằng lời nói hay khẩu nghiệp. Khi bạn làm øì thì đó là hành vi 
tạo tác của thân hay thân nghiệp. Nếu bạn đang suy nghĩ điều gì thì đó 
là sự tạo tác bằng ý nghiệp. Ý nghiệp là sự tạo tác mà không hề có bất 
cứ sự biểu hiện nào của thân hay khẩu. Quan tâm hàng đầu của giáo 
thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo suy nghĩ 
lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu quả tương 
ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, tùy theo 
hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền theo 
hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời gian 
sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. Nghiệp là 
những hành vi tạo tác dẫn đến những hậu quả tức thời hay lâu dài. Như 
vậy nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn sống. 
Nghiệp không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá nhân 
đến với cõi đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một cách 
vắn tắt, nghiệp là “hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều tạo 
thành nghiệp. Bất cứ hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo 
sau. Tất cả những gì của chúng ta vào lúc này đều là kết quả của 
nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và 
nghiêm trọng. Các hành vi của chúng ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại 
dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. Những dấu vết để lại trong 
ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và tính chất. Những dấu 
vết này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm và hành vi trong 
suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi của chúng ta để 
lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ có một phần 
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những dấu vết trong tâm còn nằm trên bể mặt của tâm, còn đa phần 
còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm thức. Đây 
chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chủng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chúng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
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đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiều trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
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tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tại hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Nghiệp mà chúng ta đang có có căn gốc rất sâu dày và phức tạp vô 
cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc khởi thủy. 
Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra trong các 
đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà tổ tiên 
chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ hay cùng 
một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào đó). Và dĩ 
nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra trong đời 
này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi nghiệp và 
nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn (hay thoát 
khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? Điều này 
rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng ta làm sao 
để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy 
nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm 
thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không chỉ gây một 
ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý của con người, mà 
còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của 
chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiểm thức chỉ bằng cách tư 
duy và thiển định suông được. 

Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
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trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thần. Tương tự như bạn trả tiền 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ 
muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù 
ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng phải trả nghiệp.” Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra 
trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. 

Theo truyền thống Phật giáo, có hai loại nghiệp: nghiệp cố ý và 
nghiệp không cố ý. Nghiệp cố ý sẽ phải mang nghiệp quả nặng nể. 
Nghiệp không cố ý, nghiệp quả nhẹ hơn. Lại có hai loại nghiệp khác: 
thiện nghiệp và bất thiện nghiệp. Thiện nghiệp như bố thí, ái ngữ và 
lợi tha. Bất thiện nghiệp như sát sanh, trộm cắp, nói dối, vọng ngữ. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
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có hai loại nghiệp. Thứ nhất là Dẫn Nghiệp, tức là nghiệp đưa một sinh 
vật thác sinh làm người, làm trời hay làm thú; không thế lực nào khác 
có thể đưa một sinh vật đến một hình thái đặc biệt nào đó của đời 
sống. Thứ nhì là Mãn Nghiệp. Sau khi mỗi đời sống đã được quyết 
định, mãn nghiệp sẽ kiện toàn tính chất hữu hình của sinh vật để nó trở 
thành một chủng loại hoàn hảo. Lại có hai ảnh hưởng của hành động: 
Thứ nhất là Biệt Nghiệp. Biệt nghiệp tạo ra cá biệt thể. Biệt nghiệp là 
những sự việc mà chúng sanh hành động một cách riêng lẽ. Thứ nhì là 
Cộng Nghiệp, tức là nghiệp tạo ra vũ trụ. Cộng nghiệp của thế giới 
nầy không phải chỉ là nghiệp của loài người, mà là của chung muôn 
loài chúng sanh. Cñng theo truyền thống Phật giáo, có ba loại nghiệp: 
thân nghiệp, khẩu nghiệp, và ý nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác: 
hiện phước nghiệp, hiện phi phước nghiệp, và hiện bất động nghiệp. 
Lại có ba loại nghiệp khác nữa: hữu lậu nghiệp, vô lậu nghiệp, và phi 
lậu phi vô lậu nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác nữa: thiện nghiệp, 
bất thiện nghiệp, và nghiệp không thiện không ác. Lại có ba loại 
nghiệp khác nữa, còn được gọi là Tam Thời Nghiệp: Thứ nhất là 
nghiệp quá khứ tích tụ quả hiện tại. Thứ nhì là nghiệp hiện tại tích tụ 
quả hiện tại. Thứ ba là nghiệp hiện tại tích tụ quả vị lai. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại nghiệp: 
Thứ nhất là Hắc Nghiệp Hắc Báo. Thứ nhì là Bạch Nghiệp Bạch Báo. 
Thứ ba là Hắc Bạch Nghiệp, Hắc Bạch Báo. Thứ tư là Phi Hắc Phi 
Bạch Nghiệp, Phi Hắc Phi Bạch Báo, đưa đến sự tận diệt các nghiệp. 
Theo Phật giáo Đại thừa, có bốn loại nghiệp: Thứ nhất là Nghiệp Tích 
Lũy, tức là nghiệp tạo từ nhiều đời trước. Thứ nhì là Nghiệp Tập Quán, 
tức là nghiệp tạo trong đời hiện tại. Thứ ba là Cực Trọng Nghiệp, tức 
là nghiệp có khả năng mạnh có thể chi phối tất cả các nghiệp khác. 
Thứ tư là Cận Tử Nghiệp, tức là nghiệp rất mạnh lúc sắp chết. Theo A 
Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp: thiện nghiệp, bất 
thiện nghiệp, nghiệp không thiện không ác, và nghiệp trong trạng thái 
dừng chờ. Riêng nghiệp trong trạng thái dừng chờ là loại nghiệp mà 
hành vi tạo tác đã dừng hẳn, và trạng thái nầy tổn tại trong dòng tâm 
thức tương tục. Trạng thái dừng chờ nầy là một sự tĩnh tại có tác động, 
hay một sự bắng lặng có hàm chứa tác nhân. Đây là một năng lực khi 
hành vi tạo tác không đơn thuần là hoàn toàn dừng hẳn mà vẫn còn có 
khả năng tạo ra những kết quả trong tương lai. Những trạng thái dừng 
chờ nầy có khả năng tự phục hoạt từng sát na cho đến khi kết quả được 
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hình thành. Dù mau hay dù chậm, khi hội đủ những điều kiện thích hợp 
(đủ duyên), nó sẽ chín muổi và tạo ra quả. Nếu con người không chịu 
nương nhờ vào một phương tiện để hóa giải tiềm lực của nghiệp, chẳng 
hạn như sám hối và phát nguyện không tiếp tục tái phạm nữa thì 
nghiệp lực nây vẫn tổn tại. Lại có bốn nghiệp khác: nghiệp tái tạo, 
nghiệp trợ duyên, nghiệp bổ đồng, và nghiệp tiêu diệt. 

Khi có một đệ tử đến sám hối với Đức Phật về những việc sai trái 
trong quá khứ, Đức Phật không hề hứa tha thứ, vì Ngài biết rằng mỗi 
người đều phải gặt kết quả của nhân do chính mình đã gieo. Thay vì 
vậy, Ngaì giải thích: “Nếu ông thấy việc ông từng làm là sai và ác, thì 
từ nay trở đi ông đừng làm nữa. Nếu ông thấy việc ông làm là đúng và 
tốt, thì hãy làm thêm nữa. Hãy cố mà diệt ác nghiệp và tạo thiện 
nghiệp. Ông nên biết hình ảnh của ông ngày nay là bóng của ông trong 
quá khứ, và hình ảnh tương lai của ông là bóng của ông ngày hôm nay. 
Ông phải chú tâm vào hiện tại hầu tinh tấn trong việc tu đạo.” Theo 
Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật dạy: “Này các thầy Tỳ Kheo! Ý 
muốn là cái mà Như Lai gọi là hành động hay nghiệp. Do có ý mà ta 
hành động thân, khẩu và tư tưởng.” Trong Kinh Pháp Cú, Đúc Phật 
đạy: “Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu 
đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo 
đến như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (Dharmapada I). Trong 
các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm 
thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp 
kéo đến như bóng với hình (Dharmapada 2). Những người gây điều bất 
thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dể, vì biết mình sẽ phải 
thọ lấy quả báo tương lai (67). Những người tạo các thiện nghiệp, làm 
xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy 
quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng 
như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải 
chịu khổ đắng cay (69). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, 
ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, 
nên được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Nếu đã làm việc lành hãy nên 
thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc 
(118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp 
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ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành 
thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành 
mới biết là lành (120). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ 
nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện 
bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì 
làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành 
nhứt định thọ vui (314). Hết thảy pháp đều vô ngã; khi đem trí tuệ soi 
xét như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo 
thanh tịnh (Dharmapada 279).” 

Theo Kinh Địa Tạng, tùy theo hoàn cảnh của chúng sanh mà Ngài 
Địa Tạng sẽ khuyên dạy: “Nếu gặp kẻ sát hại loài sinh vật, thời dạy rõ 
quả báo vì ương lụy đời trước mà phải bị chết yếu. Nếu gặp kẻ trộm 
cắp, thời ngài dạy rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. Nếu gặp kẻ tà dâm 
thời ngài dạy rõ quả báo làm chim se sẽ, bổ câu, uyên ương. Nếu gặp 
kẻ nói lời thô ác, thời ngài dạy rõ quả báo quyến thuộc kình chống 
nhau. Nếu gặp kẻ hay khinh chê, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi 
và miệng lở. Nếu gặp kẻ quá nóng giận, thời ngài dạy rõ quả báo thân 
hình xấu xí tàn tật. Nếu gặp kẻ bỏn xẻn thời ngài dạy rõ quả báo cầu 
muốn không được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham ăn, thời ngài dạy rõ 
quả báo đói, khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ buông lung săn bắn, 
thời ngài dạy rõ quả báo kinh hãi điên cuồng mất mạng. Nếu gặp kẻ 
trái nghịch cha mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời đất tru lục. Nếu gặp 
kẻ đốt núi rừng cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo cuồng mê đến chết. 
Nếu gặp cha mẹ ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ quả báo thác sanh 
trổ lại hiện đời bị roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt chim non, thời ngài 
dạy rõ quả báo cốt nhục chia la. Nếu gặp kẻ hủy báng Tam Bảo, thời 
ngài dạy rõ quả báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu gặp kẻ khinh chê giáo 
pháp, thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong ác đạo. Nếu gặp kẻ lạm 
phá của thường trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức kiếp luân hồi nơi địa 
ngục. Nếu gặp kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và vu báng Tăng già, 
thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong loài súc sanh. Nếu gặp kẻ dùng 
nước sôi hay lửa, chém chặt, giết hại sanh vật, thời ngài dạy rõ quả 
báo phải luân hồi thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ phá giới phạm 
trai, thời ngài dạy rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu gặp kẻ ngã mạn 
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cống cao, thời ngài dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai khiến. Nếu gặp 
kẻ đâm thọc gây gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi hay trăm 
lưỡi. Nếu gặp kẻ tà kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo thọ sanh vào 
chốn hẻo lánh. 


HỊI Tập Khí: 

Theo Phật giáo, tập khí đóng vai trò rất quan trọng trong sự hình 
than2h của nghiệp. Tập khí là thói quen cũ hay sự tích lũy ý nghĩ, tình 
cảm, việc làm và những dục vọng trong quá khứ). Người tu thiển cốt 
yếu phải nhận định cho rõ rệt một vấn để căn bản là “Tập khí”. Ngồi 
thiển là để loại trừ tập khí, hay những thói xấu, để thanh lọc tâm tư, để 
giải trừ những thói xấu đố ky với những ai hơn mình. Hãy gạt bỏ hết 
những tâm tư đố ky và phiển não. Có như vậy, chân tâm sẽ tỏ lộ, trí 
tuệ sẽ hiển bày. Tập khí còn có nghĩa là “Dư Tập”. Dù đã dứt hẳn dục 
vọng phiển não nhưng tàn dư tập khí hay thói quen vẫn còn, chỉ có 
Phật mới có khả năng dứt sạch chúng mà thôi (theo Đại Trí Độ Luận, 
các vị A La Hán, Bích Chi, Duyên Giác, tuy đã phá được ba món độc, 
nhưng phần tập khí của chúng còn chưa hết, ví như hương ở trong lò, 
tuy đã cháy hết rồi nhưng khói vẫn còn lại, hay củi dù đã cháy hết 
nhưng vẫn còn tro than chưa nguội. Ba món độc chỉ có Đức Phật mới 
vĩnh viễn dứt trừ hết sạch, không còn tàn dư). Tiếng Bắc Phạn cho 
danh từ “nội kết” là “Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tỉnh” hay “đóng 
cục lại.” Mọi người chúng ta ai cũng có nội kết cần phải được chăm 
sóc. Với thiển tập chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự 
chuyển hóa. Theo Phật giáo, tập khí là những ấn tượng của bất cứ 
hành động và kinh nghiệm quá khứ được ghi lại trong tâm chúng ta 
một cách vô ý thức, hay những tri giác quá khứ mà trong hiện tại 
chúng ta hồi tưởng lại, hay kiến thức quá khứ được lưu trữ trong ký ức. 
Tập khí còn có nghĩa là nghiệp lực. Những chất chồng của nghiệp, 
thiện và bất thiện từ những thói quen hay thực tập trong tiền kiếp. Sự 
khởi dậy của tư tưởng, dục vọng, hay ảo tưởng sau khi chúng đã được 
chế ngự. Đây là những thói quen nghị lực của ký ức. Những ý thức và 
hành động đã làm trong quá khứ, đánh động sự phân biệt và ngăn ngừa 
sự giác ngộ. Tập khí còn là sự huân tập chủng tử. Các hạt giống tập khí 
trong mọi hành động, tâm linh và vật lý, tạo ra chủng tử hạt mầm của 
nó, những chủng tử nầy được gieo trong A Lại Da để được nẩy mầm 
về sau dưới những điều kiện thuận lợi. Huân tập chủng tử là ý niệm 
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quan trọng trong Duy Thức Học của các ngài Vô Trước và Thế Thân. 
Tập khí là sự xông ướp thói quen hay sự hiểu biết xuất phát từ ký ức. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (VI Diệu Pháp), tập khí có nghĩa là nghiệp 
thường hay thường nghiệp là những thói quen mà chúng sanh thường 
làm, đầu tốt hay xấu (có khuynh hướng tạo nên tâm tánh của chúng 
sanh). Những thói quen hằng ngày, dù lành hay dù dữ, dần dần trở 
thành bản chất ít nhiều uốn nắn tâm tánh con người. Trong khi nhàn 
rỗi, tâm ta thường duyên theo những tư tưởng, những hành vi quen 
thuộc một cách tự nhiên lắm khi vô ý thức. Nếu không có trọng nghiệp 
hay cận tử nghiệp thì thường nghiệp quyết định tái sanh. Theo Khởi 
Tín Luận, tập khí là Bất Tư Nghì Huân là ảnh hưởng huân tập của căn 
bản vô minh trên chân như tạo thành phiền não. Bất tư nghì huân tập là 
sự thẩm thấu của sự ngu sĩ hay trí tuệ vào tự tánh thanh tịnh trong tâm 
của chân như rồi sau đó xuất hiện trong thế giới hiển hiện để tạo thành 
phiền não. Tuy nhiên, cũng có thứ tập khí khiến người ta xa la phiền 
não. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ tập khí của chư 
Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời lìa hẳn tất cả tập 
khí phiển não, đạt được trí đại trí tập khí phi tập khí của Như Lai: tập 
khí của Bồ Đề tâm; tập khí của thiện căn; tập khí giáo hóa chúng sanh; 
tập khí thấy Phật; tập khí thọ sanh nơi thế giới thanh tịnh; tập khí công 
hạnh; tập khí của thệ nguyện; tập khí của Ba La Mật; tập khí tư duy 
pháp bình đẳng; và tập khí của những cảnh giới sai biệt. 

Tập khí còn có nghĩa là “Nội kết”. Tiếng Bắc Phạn cho danh từ 
“nội kết” là “Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tinh” hay “đóng cục 
lại.” Mọi người chúng ta ai cũng có nội kết cần phải được chăm sóc. 
Với thiển tập chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự 
chuyển hóa. Trong tâm thức của chúng ta có những khối của niềm đau 
khổ, giận hờn, và bực bội khó chịu, gọi là nội kết. Chúng cũng được 
gọi là những nút thắt, hay những giây quấn hay phiển trược bởi vì 
chúng trói buộc chúng ta và làm cản trở sự tự do của chúng ta. Sau một 
thời gian dài, nội kết càng trở nên khó khăn cho chúng ta chuyển hóa 
hay tháo gỡ, chúng ta có thể dễ dàng bị mắc kẹt trong khối nội kết 
này. Không phải nội kết nào cũng khó chịu. Có những nội kết êm ái 
nhưng nội kết êm ái cũng có thể gây nên đau khổ. Khi thấy, nghe, 
hoặc thưởng thức những gì chúng ta thích, sự ưa thích đó sẽ trở thành 
một nội kết. Khi những gì chúng ta ưa thích không còn nữa, chúng ta sẽ 
thèm nhớ và đi tìm. Chúng ta để nhiều thì giờ và tâm lực để tìm hưởng 
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lại những khoái lạc đó. Càng ngày chúng ta càng khao khát. Chúng ta 
sẽ bị sức mạnh của nội kết thúc đẩy, chế ngự và cướp mất tự do của 
chúng ta. 

Khi một người nào đó sỉ nhục chúng ta, hay làm việc gì đó không 
tử tế với chúng ta thì nội kết sẽ kết tụ trong tâm thức của chúng ta. 
Nếu chúng ta không biết cách tháo gỡ những nội kết này và chuyển 
hóa chúng, thì chúng sẽ nằm trong tâm thức chúng ta rất lâu. Sau đó có 
ai lại nói hay làm những chuyện tương tự như vậy với chúng ta thì 
những nút thắt ấy sẽ lớn mạnh hơn. Nội kết hay khối đau nhức trong 
chúng ta, có năng lực thúc đẩy và ép buộc chúng trong cách chúng ta 
hành xử. Tình yêu là một nội kết rất lớn. Khi yêu bạn chỉ còn nghĩ tới 
người bạn yêu. Bạn không còn sự tự do. Bạn không làm được gì cả, 
bạn không học hành được, không làm việc được, và không thể thưởng 
thức cảnh đẹp tự nhiên quanh bạn. Bạn chỉ còn nghĩ tới đối tượng tình 
yêu của bạn. Vì thế mà tình yêu có thể là một khối nội kết rất lớn. Dễ 
chịu hay không dễ chịu, cả hai thứ nội kết này đều làm chúng ta mất tự 
do. Vì vậy cho nên chúng ta phải cẩn thận bảo vệ không cho nội kết 
bắt rễ trong chúng ta. Ma túy, rượu và thuốc lá có thể tạo nên nội kết 
trong thân. Và sân hận, thèm khát, ganh ty, và thất vọng có thể tạo nên 
nội kết trong tâm của chúng ta. Sân hận là một nội kết, và vì nó gây 
khổ đau cho nên chúng ta phải tìm cách diệt trừ nó. Các nhà tâm lý 
học thích dùng từ “tống khứ nó ra khỏi cơ thể chúng ta.” Là Phật tử, 
bạn nên tạo năng lượng của chánh niệm và chăm sóc tử tế sân hận mỗi 
khi nó hiện đến qua tu tập thiển định. Chánh niệm không bao giờ đánh 
phá sân hận hay tuyệt vọng. Chánh niệm chỉ có mặt để nhận diện. 
Chánh niệm về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó trong hiện 
tại. Chánh niệm là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện 
tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” cách 
tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết sân hận phát 
khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” Đây không 
phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận diện. Một khi 
chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm sóc một cách 
tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Chánh niệm nhận 
diện và chấp nhận sự có mặt của cơn giận. Chánh niệm cũng như 
người anh cả, không bức chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Chánh niệm 
chỉ nói: “Em thân yêu, có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp 
đứa em của bạn vào lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của 
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chúng ta. Cơn giận của chúng ta chính là chúng ta, và từ bi cũng chính 
là chúng ta. Thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, 
thiển tập là phương pháp ôm ấp và chuyển hóa, chứ không phải là 
đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng ta phải bắt đầu 
thực tập hơi thở chánh niệm ngay tức khắc. “Thở vào tôi biết cơn giận 
đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của tôi.” Nếu bạn 
không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao bạn có thể 
chăm sóc người khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận nổi dậy, 
hãy tiếp tục thực tập hơi thở chánh niệm, bước chân chánh niệm để 
chế tác năng lượng chánh niệm. Chúng ta tiếp tục nâng niu năng lượng 
của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể sẽ kéo dài một thời gian, 
nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức Phật đang có mặt trong 
chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. năng lượng chánh niệm là 
năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi thở chánh niệm và ôm ấp cơn 
giận chúng ta đang được Phật bảo hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật 
đang ôm ấp chúng ta và cơn giận của chúng ta trong từ bi vô lượng. 


IV. Tam Nghiệp Thân-Khẩu-Ý: 

1) Thân Nghiệp: Theo đạo Phật, thân người là năm uẩn. Cơ thể 
vật lý phát sanh từ một bào thai do tinh cha huyết mẹ tạo nên. Cái tinh 
và khí ấy được tạo nên do tinh chất của thực phẩm vốn do vạn duyên 
trên thế gian nầy hợp lại mà thành. Con người như vậy, quan hệ mật 
thiết với vạn duyên bởi thế giới vật chất và tinh thần nầy, con người ấy 
quan hệ mật thiết với xã hội và thiên nhiên, con người ấy không thể 
nào tự tồn tại một mình được. Sự vận hành của ngũ uẩn của con người 
là sự vận hành của thập nhị nhân duyên. Trong đó, sắc uẩn được hiểu 
là cơ thể vật lý của con người, thọ uẩấn gồm cảm thọ khổ, lạc, không 
khổ không lạc, khởi lên từ sự tiếp xúc của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý. 
Tưởng uẩn gồm có tưởng về sắc, về thanh, hương, vị, và về pháp hay 
về thế giới hiện tượng. Hành uẩn là tất cả những hành động về thân, 
khẩu và ý. Hành uẩn cũng được hiểu là các hành động có tác ý do sắc, 
thanh, hương, vị, xúc, và pháp gây ra. Thức uẩn bao gồm nhãn, nhĩ, tỷ, 
thiệt, thân, và ý thức. Theo Kinh Chuyển Pháp Luân, Đức Phật đã dạy 
rất rõ về ngũ uẩn: “Nầy các Tỳ Kheo, sắc, thọ, tưởng, hành, thức là vô 
thường, khổ và vô ngã.” Chúng ta hãy thử quan sát thân tâm để xem 
trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái “Ta” nó nằm ở đâu, 
và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng ở tâm. Như 


849 


vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố vật chất và 
tinh thân. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà chúng ta gọi là 
vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng những là xác thân mà chúng ta 
đang có, mà còn là tất cả những vật chất chung quanh chúng ta như 
nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất 
tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và 
đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động không thể đem lại kết 
quả nhận biết nếu không có thức. Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan 
và năm đối tượng của nó cùng hiện diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói 
cách khác, khi mắt, đối tượng của mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự 
nhận biết về đối tượng của mắt mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là 
yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận biết. Thức tức là thức 
thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy phối hợp với năm giác quan mắt, tai, 
mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự nhận biết. Việc phối hợp giữa những 
yếu tố vật chất và tinh thần tạo nên sự thành hình ý thức nội tâm, và 
tính chất của năm uẩn nầy đều ở trong trạng thái thay đổi không 
ngừng. Như vậy, theo lời Đức Phật dạy, sự thật của con người là vô 
ngã. Cái thân và cái tâm mà con người lầm tưởng là cái ngã, không 
phải là tự ngã của con người, không phải là của con người và con 
người không phải là nó. Phật tử chân thuần phải nắm được điều nầy 
một cách vững chắc, mới mong có được một phương cách tu thân một 
cách thích đáng chẳng những cho thân, mà còn cho cả khẩu và ý nữa. 
Theo Kinh Duy Ma Cật thì ông Duy Ma Cật đã dùng phương tiện 
hiện thân có bệnh để thuyết pháp hóa độ chúng sanh. Do ông (Duy Ma 
Cật) có bệnh nên các vị Quốc Vương, Đại thần, Cư sĩ, Bà la môn cả 
thảy cùng các vị Vương tử với bao nhiêu quan thuộc vô số ngàn người 
đều đến thăm bệnh. Ông nhơn dịp thân bệnh mới rộng nói Pháp. “Nầy 
các nhân giả! Cái huyễn thân nầy thật là vô thường, nó không có sức, 
không mạnh, không bền chắc, là vật mau hư hoại, thật không thể tin 
cậy. Nó là cái ổ chứa nhóm những thứ khổ não bệnh hoạn. Các nhân 
giả! Người có trí sáng suốt không bao giờ nương cậy nó. Nếu xét cho 
kỹ thì cái thân nầy như đống bọt không thể cầm nắm; thân nầy như 
bóng nổi không thể còn lâu; thân nầy như ánh nắng dợn giữa đồng, do 
lòng khát ái sanh; thân nầy như cây chuối không bên chắc; thân nầy 
như đồ huyễn thuật, do nơi điên đảo mà ra; thân nầy như cảnh chiêm 
bao, do hư vọng mà thấy có; thân nầy như bóng của hình, do nghiệp 
duyên hiện; thân nầy như vang của tiếng, do nhân duyên thành; thân 
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nầy như mây nổi, trong giây phút tiêu tan; thân nầy như điện chớp sanh 
diệt rất mau lẹ, niệm niệm không dừng: thân nầy không chủ, như là 
đất; thân nầy không có ta, như là lửa; thân nầy không trường thọ, như 
là gió; thân nầy không có nhân, như là nước; thân nầy không thật, bởi 
tứ đại giả hợp mà thành; thân nây vốn không, nếu la ngã và ngã sở; 
thân nầy là vô tri, như cây cỏ, ngói, đá; thân nầy vô tác (không có làm 
ra), do gió nghiệp chuyển lay; thân nầy là bất tịnh, chứa đầy những thứ 
dơ bẩn; thân nầy là giả dối, dầu có tắm rửa ăn mặc tử tế rốt cuộc nó 
cũng tan rã; thân nầy là tai họa, vì đủ các thứ bệnh hoạn khổ não; thân 
nầy như giếng khô trên gò, vì nó bị sự già yếu ép ngặt; thân nầy không 
chắc chắn, vì thế nào nó cũng phải chết; thân nầy như rắn độc, như kẻ 
cướp giặc, như chốn không tụ, vì do ấm, giới, nhập hợp thành. Tuy 
nhiên, khi Bồ Tát Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật về thân, “phàm Bồ 
Tát an ủi Bồ Tát có bệnh như thế nào?”, thì Duy Ma Cật nói rằng, 
“Nói thân vô thường, nhưng không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói 
thân có khổ, nhưng không bao giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân 
vô ngã mà khuyên dạy dắt dìu chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ 
không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn tội trước, chứ không nói vào 
nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà thương bệnh người. Phải biết cái khổ 
vô số kiếp trước, phải nghĩ đến sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ 
đến việc làm phước, tưởng đến sự sống trong sạch, chớ nên sanh tâm 
buồn rầu, phải thường khởi lòng tính tấn, nguyện sẽ làm vị y vương 
điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh 
như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh 
đấy phải quán sát được các pháp như thế. Lại nữa, quán thân vô 
thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù thân có bệnh vẫn ở trong 
sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm mỏi, đó là phương tiện. 
Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, thân không rời bệnh, bệnh 
chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nây, không phải mới, không phải cũ, đó 
là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm chán trọn diệt độ, đó là 
phương tiện. Các nhân giả! Chớ tham tiếc cái thân nầy, phải nên ưa 
muốn thân Phật. Vì sao? Vì thân Phật là Pháp Thân, do vô lượng công 
đức trí tuệ sanh; do giới, định, tuệ, giải thoát, giải thoát tri kiến sanh; 
do từ bi hỷ xả sanh; do bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, 
trí tuệ, và phương tiện sanh; do lục thông, tam minh sanh; do 37 phẩm 
trợ đạo sanh; do chỉ quán sanh; do thập lực, tứ vô úy, thập bát bất cộng 
sanh; do đoạn trừ tất cả các pháp bất thiện, tu các pháp thiện sanh; do 
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chân thật sanh; do không buông lung sanh; do vô lượng pháp thanh tịnh 
như thế sanh ra thân Như Lai. Nầy các nhân giả, muốn được thân Phật, 
đoạn tất cả bệnh chúng sanh thì phải phát tâm Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác. 

Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở 
yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, biến chuyển không ngừng 
nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là vô thường, nó cũng nằm 
trong định luật “hành Trụ Hoại Không.” Thân ta phút trước không 
phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng minh rằng trong thân thể 
chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy năm là 
các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi làm cho chúng ta mau 
lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại 
càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, đời người như một 
giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu nhận biết ra điều nây, 
nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; để rồi khổ vì tham dục, 
còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi 
đến chết mà vẫn chưa chịu buông bổ. Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối 
cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. Tuy 
nhiên, trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn 
tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi 
không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời 
nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời 
người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như 
ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong gương, như trăng 
lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, 
nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ 
thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bẩn thân mình trước cái 
sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua tay người 
khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước lành nào 
để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa vào tam đồ 
ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, nhất thất 
nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay nở hoa 
cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì muôn 
kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
những gì Phật dạy: “[hân người khó được, Phật pháp khó gặp. Được 
thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua vô ích, 
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quả là uống cho một kiếp người.” Chính vì vậy mà Đức Phật khuyên 
chúng đệ tử nên tu tập trong từng phút từng giây của cuộc sống hiện 
tại. Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung Bộ Kinh, Tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành nệm 

Thân tự nó là một đối tượng rất tốt tu tập và trong Thiển Quán. 
Trên thân chính là chỗ gieo trồng và sanh sản thiện hay ác nghiệp cho 
kiếp lai sinh. Theo Phật giáo, để gieo trồng thiện nghiệp, người con 
Phật chân thuần phải tự đặt mình sống hòa hợp với thiên nhiên và 
những quy luật tự nhiên đã điều hành vũ trụ. Sự hòa hợp nầy phát sanh 
từ lòng nhân ái, bao dung, từ bi và trí tuệ, vì lòng những thứ nầy là 
nguồn gốc của tánh không vị kỷ và đại lượng, là nguyên do của sự 
thương yêu và lợi tha, là cội nguồn của từ bi hỷ xả, là lòng nhân đạo 
và thiện ý, là nguyên nhân của sự xả bỏ và định tĩnh. Mục đích đầu 
tiên của thiển tập là để nhận thức bản chất thật của thân mà không 
chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân là mình hay mình là thân. 
Tuy nhiên sau một giai đoạn thiển tập, chúng ta sẽ không còn chú ý 
nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ không còn đồng hóa mình với 
thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như một tập hợp của ngũ uẩn, tan 
hợp vô thường, chứ không phải là nhứt thể bất định; lúc đó chúng ta sẽ 
không còn lầm lẫn cái giả với cái thật nữa. Tỉnh thức về thân trong 
những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, nằm, ngồi, nhìn ai, nhìn 
quang cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần áo, tắm rữa, ăn uống, 
nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là chú ý vào thái độ của mình chứ 
không chạy theo những biến chuyển. 

2) Khẩu Nghiệp: Khẩu nghiệp là một trong tam nghiệp. Hai 
nghiệp còn lại là thân nghiệp và ý nghiệp. Theo lời Phật dạy thì cái 
quả báo của khẩu nghiệp còn nhiều hơn quả báo của thân nghiệp và ý 
nghiệp, vì ý đã khởi lên nhưng chưa bày ra ngoài, chứ còn lời vừa 
buông ra thì liền được nghe biết ngay. Dùng thân làm ác còn có khi bị 
ngăn cần, chỉ sợ cái miệng mở ra buông lời vọng ngữ. Ý vừa khởi ác, 
thân chưa hành động trợ ác, mà miệng đã thốt ngay ra lời hung ác rồi. 
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Cái thân chưa giết hại người mà miệng đã thốt ra lời hăm dọa. Ý vừa 
muốn chưởi rủa hay hủy báng, thân chưa lộ bày ra hành động cử chỉ 
hung hăng thì cái miệng đã thốt ra lời nguyễn rủa, dọa nạt rồi. Miệng 
chính là cửa ngõ của tất cả oán họa, là tội báo nơi chốn a tỳ địa ngục, 
là lò thiêu to lớn đốt cháy hết bao nhiêu công đức. Chính vì thế mà cổ 
nhân thường khuyên đời rằng: “Bệnh tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu 
xuất,” hay bệnh cũng từ nơi cửa miệng mà họa cũng từ nơi cửa miệng. 
Nói lời ác, ắt sẽ bị ác báo; nói lời thiện, ắt sẽ được thiện báo. Nếu bạn 
nói tốt người, bạn sẽ được người nói tốt; nếu bạn phỉ báng mạ ly người, 
bạn sẽ bị người phỉ báng mạ ly, đó là lẽ tất nhiên, nhân nào quả nấy. 
Chúng ta phải luôn nhớ rằng “nhân quả báo ứng không sai,” mà từ đó 
can đảm nhận trách nhiệm sữa sai những việc mình làm bằng cách tu 
tập hầu từ từ tiêu trừ nghiệp tội, chớ đừng bao giờ trách trời oán người. 
Khẩu nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá 
hơn lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế 
gian, trái lại lửa giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài 
và tất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau 
nầy. 

Hành Giả nên luôn nhớ lời cổ đức dạy về khẩu nghiệp. Miệng 
niệm hồng danh chư Phật cũng như nhả ra châu ngọc, sẽ quả báo sanh 
về cõi Trời hay cõi Tịnh Độ của chư Phật. Miệng nói ra lời lành cũng 
như phun ra mùi hương thơm, ắt sẽ được quả báo mình cũng được 
người nói tốt lành như vậy. Miệng nói ra lời giáo hóa đúng theo chánh 
pháp, cũng như phóng ra hào quang ánh sáng phá trừ được cái mê tối 
cho người và cho mình. Miệng nói ra lời thành thật cũng như cấp cho 
người lạnh lụa tốt cho họ được ấm áp thoải mái. Hành giả nên luôn 
nhớ và phát triển tâm biết sợ và gìn giữ khẩu nghiệp của mình. Hành 
giả nên luôn nhớ rằng miệng nói ra điều không đâu vô ích cho mình và 
cho người, như nhai mạc cưa, cây gỗ; chi bằng làm thinh để tỉnh dưỡng 
tinh thần; nghĩa là khi không có điều hay lẽ thật để nói, thì cách tốt 
nhất là đừng nên nói gì cả (khẩu đàm vô ích, như tước mộc tiết; bất 
như mặc dỉ dưỡng khí). Miệng nói lời dối trá, khinh người, như lấy giấy 
đậ y trên miệng giếng; hại kẻ đi đường không thấy té xuống chết. Điều 
nầy cũng giống như giăng bẫy giết người vậy (khẩu ngôn khi trá, như 
mông hảm tỉnh; hành tắc ngộ nhơn). Miệng nói lời trêu ghẹo, trửng 
giởn, như múa đao kiếm nơi kẻ chợ, thế nào cũng có người bị thương 
hay chết (khẩu háo hí ngược, như trạo đao kiếm; hữu thời thương 
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nhơn). Miệng nói lời ác độc, vô luân, như phun hơi thúi; sẽ chịu quả 
báo xấu ngang bằng với lời mình đã nói cho người. Miệng nói lời dơ 
dáy, bẩn thỉu, như phun ra dòi tửa; sẽ bị quả báo nơi tam đồ ác đạo từ 
địa ngục, ngạ quỷ, đến súc sanh (khẩu đạo uế ngữ, như lưu thơ trùng; 
địa ngục súc sanh chi đạo). 

Hành giả nên luôn nhớ nếu chưa dứt hẳn nghiệp nơi khẩu thì nên 
phát triển thiện khẩu nghiệp của mình. Cùng một lời nói mà khiến cho 
người trọn đời yêu mến mình; cũng cùng một lời nói mà khiến cho 
người ghét hận, oán thù mình trọn kiếp. Cùng một lời nói mà khiến cho 
nên nhà nên cửa; cũng cùng một lời nói mà khiến cho tán gia bại sản. 
Cùng một lời nói mà khiến cho nên giang sơn sự nghiệp; cũng cùng 
một lời nói mà khiến cho quốc phá gia vong. Miệng nói ra việc lành 
như phun ra mùi hương thơm; sẽ được cùng tốt y như điều mình khen 
nói cho người vậy (khẩu thuyết thiện sự, như phún thanh hương; xứng 
nhơn trường đồng). Miệng thốt ra lời giáo hóa, dạy dỗ cho người, như 
phóng ra ánh sáng đẹp đẽ, phá trừ hết ngu si, tăm tối của tà ma ngoại 
đạo (khẩu tuyên lưu giáo hóa, như phóng quang minh, phá nhơn mê 
ngữ). Miệng thốt ra lời thành thật, như lấy vải lụa quý mà trải ra; bố 
thí cho người dùng qua cơn lạnh lẽo thiếu thốn (khẩu ngữ thành thật, 
như thơ bố bạch; thiệt tế nhơn dụng). Các bậc Thánh Hiền xưa, lời nói 
ra như phun châu nhả ngọc, để tiếng thơm muôn đời. Hành giả tu thiển 
ngày nay, nếu như không nói ra được các lời tốt đẹp ấy, thà là làm 
thinh, quyết không nói những lời ác độc và vô bổ. 

3) Ý Nghiệp: Ý nghiệp là nghiệp tạo tác bởi ý (nghiệp khởi ra từ 
nơi ý căn hay hành động của tâm), một trong tam nghiệp thân khẩu ý. 
So với khẩu nghiệp thì ý nghiệp không mãnh liệt và thù nghịch bằng, 
vì ý nghĩ chỉ mới phát ra ở trong nội tâm mà thôi chứ chưa lộ bày, tức 
là chưa thực hiện hành động, cho nên khó lập thành nghiệp hơn là 
khẩu nghiệp. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. 

Hành Giả nên luôn nhớ mặc dầu tâm nầy vô thường nhưng tâm 
nầy là nhân tố chính đã xô đẩy chúng ta lăn trôi trong tam đồ lục đạo, 
và cũng Chính Tâm Nây sẽ đưa chúng ta trở về Niết Bàn. Thân ta vô 
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thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả 
thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, từng phút theo với ngoại cảnh, 
vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. 
Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” của đạo Phật 
phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm chán đời, thối 
chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như vậy thì chẳng 
nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao cũng không đi 
đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ thật nó không 
có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức Phật không muốn 
làm nắn chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của Ngài về một 
chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ giữ bình 
tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết được lẽ 
vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm những điều lành và 
mạnh bạo gạt bổ những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh tài sẵn, 
dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của mình và 
của người. 


V. Mười Ác Nghiệp: 

Theo Phật giáo, có mười ác nghiệp: Tất cả nghiệp được kiểm soát 
bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, 
và ba nghiệp nơi ý. Mười nghiệp ác gồm có: sát sanh, trộm cắp, tà 
dâm, vọng ngữ, nói lưỡi hai chiều, nói lời phỉ báng, nói lời vô ích, 
tham, sân, và tà kiến. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười ác 
nghiệp: Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý: sát sanh, 
trộm cắp, tà dâm, nói dối, nói lời vu khống, nói lời độc ác, tham, ác ý, 
và tà kiến. Thứ nhất là sát sanh gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. 
Nói cách khác, giết có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một chúng sanh nào kể 
cả súc vật. Hành động giết có 5 điều kiện cần thiết: một chúng sanh, 
biết đó là một chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và kết quả của sự 
giết là cái chết. Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình 
cái thuộc về người khác. Hành động trộm cắp gồm có năm điều kiện: 
lấy tài sản của người khác, ý thức được việc lấy trộm này, cố ý trộm 
cắp, có nỗ lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm cắp. Thứ ba là 
Tà dâm, bao gồm những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư 
tưởng. Hành động tà dâm có ba điều kiện chính: có dụng ý tà dâm, nỗ 
lực vui hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay chiếm đoạt mục tiêu 
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đã bị cấm. Thứ r⁄ là nói đối: Nói dối gồm có bốn trường hợp: nói 
không đúng, cố ý đánh lừa, cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn để (sự 
dối trá) đến người khác. Thứ năm là nói lời vu khống: Chửi rủa hay nói 
lưỡi hai chiều. Hành động vu khống gồm có bốn điều cần thiết sau 
đây: nói chia rẽ, có dụng ý chia rẽ, có sự cố gắng chia rẽ, và diễn đạt 
sự chia rẽ qua lời nói. Thứ sáu là nói lời độc ác: Người nói lời ác độc 
thường bị nguoì đời ghét bổ cho dù không có lỗi lầm. Hành động nói 
lời độc ác có ba điều kiện: có người để sỉ nhục, có tư tưởng giận dữ, và 
chửi rủa người. Thứ bảy là nói chuyện phiếm: Hậu quả của kẻ ngôi lê 
đôi mách nói chuyện phù phiếm là không ai chấp nhận lời nói của 
mình cho dù sau này mình có nói thật. Hành động nói chuyện phiếm có 
hai điều kiện: hướng về chuyện phú phiếm và nói phù phiếm. Khẩu 
nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn 
lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, 
trái lại lửa giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài °° và 
tất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau nầy. 
Thứ tám là tham lam: Hành động tham lam gồm hai điều kiện chính: 
tài sản của người khác và muốn lấy tài sản của người khác. Thứ chín là 
ác ý: Để lập thành ác nghiệp sân hận, cần có hai điều kiện: một chúng 
sanh khác và cố ý làm hại chúng sanh. Thứ mười là tà kiến: Tà kiến có 
nghĩa là nhìn sự vật một cách sai lệch, không biết chúng thật sự đúng 
như thế nào. Tà kiến gồm có hai điều kiện chính: đối xử sai lầm trong 
quan điểm với đối tượng và hiểu lầm đối tượng ấy theo quan điểm sai 
trái đó. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên tâm niệm 
như sau: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không nói dối, 
không nói lời trau chuốt, không nói lời đâm thọc hay nói lưỡi hai chiều, 
không nói lời độc ác, không tham lam, không sân hận, và không mê 
muội tà kiến.” 

(1) Thất Thánh Tài gồm: Tín: Đức tin—Faithfulness, Tấn: Tinh tấn— 
Vigor, Tàm quý: Hổ với bên ngoài và thẹn với bên trong—Shamefulness, Đa 
văn: Học nhiều hiểu rộng—Broad knowledge, Xả: Không chấp giữ trong 
tâm—Forgiveness or Abandonment, Định: Tâm không dao động— 
Concentration or Samadhi, Huệ: Trí huệ—W¡isdom. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có thất thánh tài ——According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven Ariyan treasures: Tín Tài: 
The treasure of Faith, Giới Tài: The treasure of morality, Tàm Tài: Hiri (p)—— 
The treasure of moral shame, Quý Tài: Ottappa (p)—The treasure of moral 
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dread, Văn Tài: Suta (p)—The treasure of learning, Thí Tài: Caga (p)—The 
treasure of renunciation, Tuệ Tài: Wisdom). 


VI. Mười Thiện Nghiệp: 

Theo Phật giáo, có mười thiện nghiệp: không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không nói dối, không nói lời trau chuốt, không nói 
lời đâm thọc hay nói lưỡi hai chiều, không nói lời độc ác, không tham 
lam, không sân hận, không mê muội tà kiến. Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 4, Đức Phật dạy: “Chúng sanh do mười điều mà 
thành thiện, cũng do mười điều mà thành ác. Mười điều ấy là gì? Thân 
có ba, miệng có bốn, và ý có ba. Thân có ba là: Giết hại, trộm cắp, 
dâm dục. Lưỡi có bốn là: Nói lưỡi hai chiều, nói lời độc ác, nói lời dối 
trá, nói ba hoa. Ý có ba là: Tật đố, sân hận, ngu si. Mười điều ấy 
không phù hợp với con đường của bậc Thánh, gọi là hành vi ác. Nếu 
mười điều ác nầy được chấm dứt thì gọi là mười điều thiện.” 7heo 
Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này 
đối với chúng sanh, lòng đại bi bền chắc thật đúng như lời các ngài đã 
ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời 
còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà 
nầy có mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là 
mười? Thứ nhất là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn. Thứ nhì là 
dùng tịnh giới để nhiếp độ người phá giới. Thứ ba là dùng nhẫn nhục 
để nhiếp độ kẻ giận dữ. Thứ tư là dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải 
đãi. Thứ năm là dùng thiển định để nhiếp độ kẻ loạn ý. Thứ sáu là 
dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si. Thứ bảy là nói pháp trừ nạn để độ 
kể bị tám nạn. Thứ tám là dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu 
thừa. Thứ chín là dùng các pháp lành để cứu tế người không đức. Thứ 
mười là thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Thập Thiện 
Nghiệp theo Phật Giáo Nguyên Thủy: Mười Nghiệp Lành Tạo Quả Trổ 
Sanh Trong Dục Giới được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp của 
Hòa Thượng Narada: bố thí, trì giới, thiển định, lễ bái, phục vụ, hồi 
hướng, hoan hỷ, nghe pháp hoằng pháp, và củng cố chánh kiến của 
mình (quy y tam bảo và tỉnh thức). 


VIL AI Chịu Trách Nhiệm Cho Nghiệp: 
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1) Chúng Ta Chịu Trách Nhiệm Cho Nghiệp Của Chính Mình: 
Có người cho rằng “Tôi không chịu trách nhiệm cho những gì tôi đang 
là, vì mọi sự gồm trí óc, bản tánh và thể chất của tôi đều mang bản 
chất của cha mẹ tôi.” Quả thật ông bà cha mẹ có một phần trách 
nhiệm, nhưng phần lớn những đặc tính khác là trách nhiệm của chúng 
ta, đến từ kết quả của nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong những đời 
quá khứ. Hơn nữa, cái “ngã” đang hiện hữu sau thời thơ ấu của một 
người là kết quả của nghiệp mà chính người ấy đã tạo ra trong đời này. 
Vì thế mà trách nhiệm của các bậc cha mẹ rất giới hạn. Ý niệm về 
nghiệp dạy chúng ta một cách rõ ràng rằng một người gặt lấy những 
quả mà mình đã gieo. Giả dụ hiện tại chúng ta không hạnh phúc, 
chúng ta có thể mất bình tĩnh và tỏ ra bực bội nếu chúng ta gán sự bất 
hạnh của chúng ta cho người khác. Nhưng nếu chúng ta xem nỗi bất 
hạnh trong hiện tại của chúng ta là kết quả của các hành vi của chính 
chúng ta trong quá khứ thì chúng ta có thể chấp nhận nó và nhận trách 
nhiệm về mình. Ngoài sự chấp nhận ấy, hy vọng ở tương lai sẽ tràn 
ngập trong tim chúng ta: “Tôi càng tích tụ nhiều thiện nghiệp chừng 
nào thì trong tương lai tôi sẽ càng có nhiều quả báo tốt chừng ấy. Được 
rồi, tôi sẽ tích tụ nhiều hơn nữa những thiện nghiệp trong tương lai.” 
Chúng ta không nên chỉ giới hạn ý niệm này trong các vấn đề của kiếp 
sống con người trong thế giới này. Chúng ta cũng có thể cảm thấy hy 
vọng về những dấu vết cuộc đời chúng ta sau khi chết. Đối với những 
người không biết Phật pháp, không có gì kinh khủng bằng cái chết. 
Mọi người đều sợ nó. Nhưng nếu chúng ta thật sự hiểu biết ý nghĩa của 
nghiệp quả thì chúng ta có thể giữ bình tĩnh khi đối diện với cái chết vì 
chúng ta có thể có hy vọng ở cuộc đời sau. Khi chúng ta không chỉ nghĩ 
đến mình, mà nhận ra rằng nghiệp do những hành vi của chính mình 
tạo ra sẽ gây một ảnh hưởng đến con cháu chúng ta thì tự nhiên chúng 
ta sẽ nhận thấy có trách nhiệm về hành vi của chính mình. Chúng ta 
cũng sẽ nhận ra rằng chúng ta là các bậc cha mẹ, phải giữ một thái độ 
tốt trong đời sống hằng ngày để có một ảnh hưởng hay quả báo thuận 
lợi cho con cháu chúng ta. Chúng ta sẽ cảm thấy rõ ràng rằng chúng ta 
phải nói năng đúng đắn với con cái và nuôi nấng các em một cách 
thích đáng trong tình yêu thương. 

2) Tạo Nghiệp Bằng Cách Tự Tác Giáo Tha: Tự tác giáo tha là tự 
mình làm, rồi xúi người khác cùng làm. Chúng ta phải biết rằng sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống những chất cay độc là những 
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hành vi tạo nghiệp. Những tội nầy được phân làm bốn thứ: Nhân, 
duyên, pháp và nghiệp (nguyên nhân, điều kiện tiếp trợ, phương thức 
và việc làm). Sự sát sanh gồm có sát nhân, sát duyên, sát pháp và sát 
nghiệp. Trong bất cứ tiến trình nào của bốn thứ nầy, tội đều do tự mình 
làm hay xúi bảo người khác làm. Tự mình làm là chính mình làm 
chuyện bất chính. Trong khi xúi kẻ khác làm tức là cổ vũ người khác 
làm chuyện không đúng. Đó là phạm tội một cách gián tiếp. So sánh 
với tội trực tiếp thì tội gián tiếp nầy nặng hơn, bởi vì tự mình đã có tội 
rồi mà mình còn mang thêm tội xảo trá nữa. Cho nên tự mình làm đã 
là có tội, mà xúi người khác làm thì tội lại nặng hơn. 

3) Tạo Nghiệp Bằng Cách “Kiến Văn Tùy Hỷ ”: Kiến văn tùy hỷ 
có nghĩa là thấy và nghe người khác làm bậy rồi vui theo. Nghĩa là 
mình biết kẻ khác phạm tội mà còn trợ giúp cho họ nữa. Tự mình làm 
là chính mình làm chuyện bất chính. Trong khi kiến văn tùy hỷ tức là 
nghe thấy và cổ vũ người khác làm chuyện không đúng. Tương tự như 
trên, đây là phạm tội một cách gián tiếp. So sánh với tội trực tiếp thì 
tội gián tiếp nầy nặng hơn, bởi vì tự mình đã có tội rồi mà mình còn 
mang thêm tội xảo trá nữa. Cho nên tự mình làm đã là có tội, mà xúi 
người khác làm thì tội lại nặng hơn. 


(B) Báo Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Báo: 

Người Phật tử luôn tin rằng những vui sướng hay đau khổ trong kiếp 
nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức có 
nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như 
thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nây rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Báo có nghĩa là đển bù hay Trả lại. Từ 
“Báo” đồng nghĩa với từ “Quả”, đối lại với “Nhân”. Hết thầy các pháp 
hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói 
thì các pháp sinh ra về sau là quả. Quả báo sướng khổ tương ứng với 
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thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì 
thương sót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, 
giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. Tổng báo quyết định 
chủng loại và xứ sở mà người ta sanh vào; chúng sanh lục căn đẹp xấu, 
mệnh thọ dài ngắn, giàu, nghèo, bệnh, khỏe, v.v. là biệt báo. Quả báo 
sướng khổ tương ứng với thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa 
Nghiêm, chư Bồ Tát vì thương sót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ 
hay nghiệp báo thân, giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. 
Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu trong hiện tại. Thí dụ 
như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể được hưởng phước; còn 
đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang tai họa. 


HỊ. Phân loại Báo: 

1) Hai Loại Báo Ứng: Theo Phật giáo, có hai loại báo ứng. Thứ 
nhất là Y báo hay Y quả: Hoàn cảnh vật chất mà một người phải tùy 
thuộc vào do kết quả của nghiệp đời trước. Giáo pháp của Phật chủ 
trương chánh báo và y báo hay tất cả thân thể và sở trụ của chúng sanh 
đều do tâm của họ biến hiện. Thứ nhì là Chánh báo hay Chánh quả: 
Thân ta hôm nay chính là kết quả trực tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh 
xung quanh chính là kết quả gián tiếp của tiền nghiệp. Con người hiện 
tại, tốt hay xấu, tùy thuộc vào kết quả của nghiệp đời trước, như phải 
giữ căn bản ngũ giới nếu muốn tái sanh trở lại làm người. 

2) Ba Loại Báo Ứng: Theo Phật giáo, có ba loại báo ứng hay 
nhân quả ba đời. Th⁄ nhất là Hiện báo: Hiện báo là quả báo hiện đời 
cho những việc làm trong hiện kiếp. Quả báo ngay trong kiếp hiện tại, 
hay quả báo của những hành động, lành hay dữ, ngay trong đời nầy. 
Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu trong hiện tại. Thí dụ 
như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể được hưởng phước; còn 
đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang tai họa. Thứ nhì là 
Đương báo hay Sinh báo: Quả báo trong kiếp tái sanh cho những việc 
làm trong hiện tại. Sinh báo là những hành động bây giờ mà đến đời 
sau mới chịu quả báo. Sanh báo là kiếp nầy gây những nghiệp thiện ác 
thì kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là Hậu báo hay quả 
báo cho hậu kiếp: Hậu báo là quả báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Hậu 
báo là quả báo của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp thiện 
ác của đời nầy. Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, 
hay lâu hơn nữa mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. 
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Hậu báo sớm muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể 
nào tránh khỏi. Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm 
muộn gì sẽ phải thọ lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên 
võng khôi khôi, sơ nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp 
bất vong; nhân duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là 
lưới trời tuy thưa lỗng lộng, nhưng một mảy lông cũng không lọt khỏi, 
và giả sử như trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi 
nhơn duyên đầy đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp 
đáng chú ý mà người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm 
về luật nhân quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp 
trước đã từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy 
vì mới gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong 
kiếp trước hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên 
quả giàu sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiển lành mà vẫn cứ nghèo 
cùng, hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn 
lành mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao 
nhiêu nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm 
chín mùi. Đây là một trong ba quả báo và bốn nhân khiến cho đứa trẻ 
sanh vào một gia đình nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác đời 
nầy sẽ có quả báo lành dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, 
ba, hoặc bốn, hoặc trăm ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. 

3) Bốn Loại Báo Ứng: Theo Phật giáo, có bốn loại báo ứng. Thứ 
nhất là Thuận Hiện Nghiệp Định Quả, hành động gây ra báo ứng tức 
khắc. Thứ nhì là Thuận Hiện Nghiệp Bất Định Quả, hành động gây 
báo ứng trong đời hiện tại, nhưng không biết thời gian nhứt định. Thứ 
ba là Thuận Sinh Nghiệp, hành động gây báo ứng trong đời sống kế 
tiếp. Thứ tư là Thuận Hậu Nghiệp, hành động gây báo ứng trong các 
đời sau, không nhứt định thời gian. 
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Buddhists Should Thoroughly 
Cornprehend Actions & RÑecompenses 


(A) AcHions In Buddhist Poinf oƒ` View 


L An Overview 0ƒ Karma: 

According to Buddhism, a “karma” 1s not a fate or a destiny; 
neither 1s 1t a simple, unconscious, and Involuntary action. Ôn the 
contrary, 1t 1s an intentional, consclous, deliberate, and willful action. 
Also according to Buddhism, any actions will lead to similar results 
without any exception. Ïf 1s to say, “As one sows, so shall one reap.” 
According to one”s action, so shall be the fruit. If we do a wholesome 
action, we wIll get a wholesome fruit. IÝ we do an unwholesome action, 
we will get an unwholesome result. Devout Buddhists should try to 
understand the law of karma. Once we understand that in our own life 
every action will have a similar and equal reaction, and once we 
understand that we will experience the effect of that action, we will 
refrain from committing unwholesome deeds. Karma 1s a product of 
body, speech and mind; while recompense 1s a product or result of 
karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense Is like a tree grown 
with fruits. When the body does good things, the mouth speaks good 
words, the mind thinks of good ideas, then the karma 1s a good seed. In 
the contrary, the karma 1s an evil seed. According to the Buddhist 
doctrines, every acflon produces an effect and 1t Is a cause first and 
effect afterwards. We therefore speak of “Karma” as the “Law of 
Cause and Effect.” There 1s no end to the result of an action 1f there 1s 
no end to the Karma. Life In nowadays socIety, 1t 1s extremely difficult 
for us not to create any karma; however, we should be very careful 
about our actlons, so that their effect will be only good. Thus the 
Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make every 
effort to control the activities of your body, speech, and mind. Do not 
let these activitles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed will produce a 
healthy tree and delicious fruits, while bad seed gIves worse free and 
fruits. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot controÏ our 
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lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. According to Buddhist doctrines, karma 1s always Just. lt neither 
loves nor hates, neither rewards nor punishes. Karma and Recompense 
1s sinply the Law of Cause and Effect. IÍ we accumulate good karma, 
the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm us. In 
the contrary, IÝ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result wIll surely be bitter and painful, 
no øods can save us. 


LH. The Meanings 0ƒ Karma: 

From morning to night, we create karma with our body, with our 
mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think that people 
are bad. In our mouth, we always talk about other people”s rights and 
wronøs, tell lies, say Indecent things, scold people, backbite, and so on. 
Karma 1s one of the fundamental doctrinnes of Buddhism. Everything 
that we encounter 1n this life, good or bad, sweet or bifter, 1s a result of 
what we did In the past or from what we have done recently 1n this life. 
Good karma produces happiness; bad karma produces pain and 
suffering. So, what 1s karma? Karma Is a Sanskrit word, literally means 
a deed or an action and a reaction, the conftinuing process of cause and 
effect. Moral or any good or bad action (however, the word “karma” 1s 
usually used in the sense of evil bent or mind resulting from past 
wrongful actions) taken while living which causes corresponding future 
retribution, either øgood or evil transmigration (action and reaction, the 
confinuing process of cause and effect). Karma 1s neither fatalism nor a 
doctrinne of predetermination. Our present life 1s formed and created 
through our actions and thoughts In our previous lives. Qur present life 
and circumsfances are the product of our past thoughts and actions, and 
in the same way our deeds in this life wIll fashion our future mode of 
exIstence. According to the definition of the karma, the past Influences 
the present but does not dominate 1t, for karma 1s past as well as 
present. However, both past and present Influence the future. The past 
1s a background against which life goes on from moment to momeit. 
The future 1s yet to be. Only the present moment exists and the 
responsibility of using the present moment for good or bad lies with 


864 


each Individual. A karma can by created by body, speech, or mind. 
There are good karma, evil karma, and Iindifferent karma. All kinds of 
karma are accumulated by the Alayavijnana and Manas. Karma can be 
cultivated through religlous practice (good), and uncultivated. For 
senfilent being has lived through Iinumerable reincarnations, each has 
boundless karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be 
followed accordingly, sooner or later. No one can escape the result of 
his own karma. 

“Karma” 1s a Sanskrit term which means “Action, good or bad,” 
including attachments, aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. 
Karma 1s created (formed) by that being”s conceptions (samskara). This 
potential directs one behavior and steers the motives for all present and 
future deeds. In Buddhism, karma arises from three factors: body, 
speech and mind. For Instance, when you are speaking, you create a 
verbal act. When you do something, you create a physical act. And 
when you are thinking, you may create some mental actlons. Mental 
actions are actlons that have no physical or verbal manifestations. 
Buddhist ethical theory 1s prImarily with volitlonal actions, that 1s, those 
actions that result from deliberate choIce for such actions set in motion 
a serles Of even(s that Inevitably produce concordant results. These 
results may be either pleasant or unpleasant, depending on the original 
voton. In some cases the results of actions are experlenced 
Iummediately, and In others they are only manifested at a later time. 
Some karmic results do not accrue (dồn lại) until a future life. Karmas 
are actions that lead to both Iimmediate and long range results. All zood 
and evil actions taken while living. Action and appropriate result of 
action. Karma 1s not limited by time or space. An Individual 1s coming 
into physical le with a karma (character and environment resulting 
from his action In the past). Briefly, “karma” means “deed.” lt 1s 
produced by all deeds we do. Any deed Is invariably accompanied by a 
result. AII that we are at the present moment Is the result of the karma 
that we have produced In the past. Karma 1s complex and serious. Qur 
deeds, however trifling, leave traces physically, menrally, and 
environmerfally. The traces left in our minds include memory, 
knowledge, habit, Iintelligence, and character. They are produced by 
the accumulation of our experiences and deeds over a long period of 
time. The traces that our deeds leave on our body can be seen easily, 
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but only part of traces In our minds remain on the surface of our mind, 
the rest of them are hidden depths of our minds, or sunk in the 
subconscIlous mind. This 1s the complexity and serlousness of the 
Karma. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result of our own acfIons reactfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man 1s the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
from a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual in successIve 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada School, there are eight kinds of consciousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
consciIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six kinds of 
COnsciousness are not functioning, for example, in deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still present, and 1ƒ threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-conscIousness. Because this conscIousness 1s so deep, If IS 
very difficult to understand. The alaya-vijnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smell, taste, touch, and do deposIfs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
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reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil acftions, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better direction, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarilly mature in the same lifetime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about 1ts consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lHIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It is like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experlences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receive the results of our acflons done 1n past Ïives as 
well as In the present. And what we reap in the future wIll be the result 
of what we do in the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and 1ts operation cannot be suspended by any 
power of a deity. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them Into harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify theIr 
ways; and I1f they do good, they try to maintain and develop that good. 
Buddhists should not worry about the past, but rather be concerned 
about what we are doing In the present. Instead of running around 
seeking salvation, we should try to sow good seeds In the present and 
leave the results to the law of karma. The theory of karma 1n Buddhism 
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makes man and no one else the architect of his own destiny. From 
moment to moment we are producing and creating our own destiny 
through our thought, our speech and our deeds. Thus the ancient said: 
“Sow a thought and reap an act; sow an act and reap a habit; sow a 
habit and reap a character; sow a character and reap a destiny.” 

The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
includes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generafion to øeneration, or in the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extenft). And of 
COurse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is 1t possible for an ordinary person to become 
Íree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, 1ƒ anything, can we do about 1t? 
AlI that one has experienced, thought and felt in the past remains In the 
depths of one”s subconscIous mind. Psychologists recognize that the 
subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes varlous disorders. Because 1t 
1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscious mind 
by mere reflection and medifation. 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we WIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
positively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Into a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
should try to avoid even small negative actions and to create small 
negative ones. If the cause 1sn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she 1s In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
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exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and menfal agony 1s a heavy one to pay. It 1s like payIing monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The payment 
1s the physical pain and menfal agony you undergo, while the Corvette 
IS yOUr physical body through which you experience the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enjoyment: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring theIr results 
Iummediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
OCean”s wafer may dry up, mountain may waste away, the actions done 
in former lives are never lost; on the contrary, they come to fruit 
though aeons after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” Body, 
speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that 
can make us suffer ¡in the future. This 1s the fruit of our attachment, of 
our past defilement. Remember, not only body but also speech and 
mental action can make conditions for future results. IÝ we dịd some act 
of kindness In the past and remember 1t today, we will be happy, and 
this happy state of mind 1s the result of past karma. In other words, all 
things conditioned by cause, both long-term and moment-to-momert. 
According to Buddhist tradition, there are two kinds of karma: 
intentional karma and unintentional karma. Intentional karma which 
bears much heavier karma vipaka (phala). Unintentional karma which 
bears lighter karma vipaka. There are also two other kinds of karma: 
the wholesome and the unwholesome. Wholesome (good) karma such 
as gIving charity, kind speech, helping others, etc. Unwholesome (bad) 
karma such as killing, stealing, lying and slandering. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, there are 
two kinds of action and action-influence. The first type of karma 1s the 
drawing action. Drawing action causes a being to be born as a man, as 
a deva, or as an animal; no other force can draw a living being Into a 
particular form of life. The second type of karma 1s the fulfilling action. 
After the kind of liíe has been determined, the fulfilling action 
completes the formal quality of the living being so that 1t wIll be a 
thorough specimen of the kind. There are two kinds of action- 
influence. The first kind of action-influence 1s individual action- 
infuence which creates the Individual being. Individual action- 
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influence or individual karmas are those actions that sentient beings act 
individually. The second kind of action-influence 1s common action- 
influence creates the universe ¡tself. The common-action-influence 
karma Involved in this world system 1s not Just that of human beings, 
but of every type of sentient being in the system. Also according to the 
Buddhist tradition, there are three kinds of karma: action (behavior) of 
the body, behavior of the speech, and behavior of the mind. There are 
three other kinds of karma: present life happy karma, present life 
unhappy karma, and karma of an Imperturbable nature. There are still 
three other kinds of karma: karma of ordinary rebirth, karma of 
Hinayana Nirvana, and karma of Mahayana Nirvana. There are still 
three other kinds of karma: good karmas, bad karmas, and neutral 
karmas. There are s(ill three other kinds of karma, which also called 
three stages of karma. The first stage of karma 1s the past karma. Past 
karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the present lIfe. 
The second stage of karma 1s the present karma with present results. 
Present karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the 
present life (present deeds and their consequences In this life). The 
second stage of karma 1s the present karma with future results. Present 
karma (deed) 1s the cause for some or all results reaped in the next or 
future lives. Present deeds and their next life consequences (present 
deeds and consequences after next life). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four kinds of kamma. The first kind of karma 1s the 
black kamma, or evil deeds with black results. The second kind of 
karma 1s the bright kamma with bright result. The third kind of karma 1s 
the black-and-bright kamma with black-and-bright result. The fourth 
kind of karma 1s the kamma that 1s neither black nor bright, with neither 
black nor bright result, leading to the destruction of kamma. According 
to Mahayana Buddhism, there are four kinds of karmas. The first kind 
of karma 1s the accumulated karma, which results from many former 
lives. The second kind of karma 1s the repeated karma, which forms 
during the present life. The third kind of karma 1s the most dominant 
karma which 1s able to subJugate other karmas. The fourth kind of 
karma 1s the Near-Death Karma which 1s very strong. According to the 
Abhidharma, there are four types of kamma (karma): good karmas, bad 
karmas, neutral karmas, and karmas In the state of cessation. 
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Especially, karmas In the state of cessation 1s the state of the actIVity”s 
having ceased, and this remains in the mental continuum. This state of 
cessatlon Is an affirming negative, an absence which ¡includes 
something posifive. Ït 1s a potency which 1s not Jjust the mere cessation 
of the action, but has the capacity of producing an effect In the future. 
These sftates of cessatlon are capable of regenerating moment by 
moment until an effect 1s produced. No matter how much time passes, 
when 1t meets with the proper conditions, 1t fructifles or matures. If one 
has not engaged In a means to cause the potency to be reduced, such as 
confession and Intention of restraint in committing these bad actions 
again, then these karmas will Just remain. There are still four other 
kímds of karma: productive kamma, suportive kamma, obstrucfive 
kamma, and destructive kamma. 

When a disciple came to the Buddha penitent over past misdeeds, 
the Buddha did not promise any forgiveness, for He knew that each 
must reap the results of the seeds that he had sown. Instead He 
explained: “lf you know that what you have done Is wrong and 
harmful, from now on do not do 1t again. lf you know that what you 
have done 1s right and profitable, continue to do 1t. Destroy bad karma 
and cultivate good karma. You should realize that what you are In the 
present 1s a shadow of what you were in the past, and what you wIll be 
in the future 1s a shadow of what you are now In the present. You 
should always apply your mind to the present so that you may advance 
on the way.” In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Oh 
Bhikkhus! Mental volition 1s what I call action or karma. Having 
voliion one acts by body, speech and thought.” In the Dhammapada 
Sutfa, the Buddha taught: “Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 
1s chief. We are what we think, we have become what we thought 
(what we are today came from our thoughts of yesterday). If we speak 
or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or pain follows 
us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox (Dharmapada 1). Of 
all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we 
think, we have become what we thought. If we speak or act with a pure 
mind or thought, happiness and Joy follows us, as our own shadow that 
never leaves (Dharmapada 2). The deed Is not well done of which a 
man must repent, and the reward of which he receives, weeping, with 
tearful face; one reaps the fruit thereof (Dhammapada 67). The deed 1s 
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well done when, after having done 1t, one repents not, and when, with 
Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dhammapada 68). As 
long as the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1t 1S aS 
sweet as honey; but when It ripens, then he comes to grIef 
(Dhammapada 69). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech 
and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have 
thus become quiet men (Dhammapada 96). Let”s hasten up to do good. 
Let”s resftrain our minds from evil thoughts, for the minds of those who 
are slow In doing øgood actions delight in evil (Dhammapada 116). lf a 
person commifs evil, let him not do 1t again and again; he should not 
rejJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dhammapada 117). lf a 
person does a meritorious deed, he should do 1t habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merIt 
(Dhammapada 118). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dhammapada 119). Even a good person sees evil as 
long as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has 
ripened, then he sees the good results (Dhammapada 120). Do not 
đisregard (underestimate) small evil, sayIng, “1t wIll not matter to me.” 
By the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool 
becomes full of evil, even 1f he gathers it little by litle (Dhammapada 
121). Do not disregard small good, saying, “it will not matfter to me.” 
Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the 
wise man, gathers his merit little by litle (Dhammapada 122). An evil 
deed Is better not done, a misdeed will bring future suffering. A good 
deed 1s better done now, for after doing It one does not grIeve 
(Dhammapada 314). All conditioned things are without a real self. One 
who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. 
Thịs 1s the path of purity.” (Dharmapada 279).” 

According to the Earth-Store Bodhisattva Sutra, the Earth-Store 
Bodhisattva advises senflent beings based on their circumstances: “If 
Earth Store Bodhisattva meets those who take life, he speaks of a 
retribution of a short lifespan. If he meets robbers and petty thieves, he 
speaks of a retribution of poverty and acute suffering. If he meets those 
who commit sexual misconduct, he speaks of the retribution of being 
born as pigeons and as mandrin ducks and drakes. If he meets those of 
harsh speech, he speaks of the retribution of a quarreling family. If he 
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meets slanderers, he speaks of the retribution of a tongueless and 
cankerous mouth. If he meets those with anger and hatred, he speaks of 
being ugly and crippled. If he meets those who are stingy, he speaks of 
Írustrated desires. If he meets gluttons, he speaks of the retribution of 
hunger, thirst and sicknesses (illnesses) of the throat. If he meets those 
who enJoy hunting, he speaks of a frightening Insanity and disastrous 
fate. If he meets those who rebel against their parenfs, he speaks of the 
retribution of being killed in natural disasters. If he meets those who 
set fire to mountains or forests, he speaks of the retribution of seeking 
to commit suicide In the confusion of insamity. If he meets maliclous 
parents or step-parents, he speaks of the retribution of being flogged in 
future lives. If he meets those who net and trap young animals, he 
speaks of the retribution of being separated from their own children. lf 
he meets those who slander the Triple Jewel, he speaks of the 
retribution of being blind, deaf or mute. If he meets those who slight 
the Dharma and regard the teachings with arrogance, he speaks of the 
retribution of dwelling In the evil paths forever. If he meets those who 
destroy or misuse possessions of the permanently dwelling, he speaks 
of the retribution of revolving in the hells for millions of kalpas. If he 
meets those who defile the pure conduct of others and falsely accuse 
the Sangha, he speaks of the retribution of an eternity in the animal 
realm. If he meets those who scald, burn, behead, chop up or othewise 
harm living beings, he speaks of the retrIibution of repayment In kind. If 
he meets those who violate precepts and the regulafions of pure eating, 
he speaks of the retribution of being born as birds and beasts suffering 
†rom hunger and thirst. If he meets those who are arrogant and hauphty, 
he speaks of the retribution of being servile and of low classes. If he 
meets those whose double-tongued behavior causes dissension and 
discord, he speaks of retribution of tonguelessness (being mute) and 
speech Iimpediments. If he meets those of deviant view, he speaks of 
the retribution of rebirth in the frontier reg1ons. 


LII. Remnants 0ƒ Habus: 

According to Busshism, remnants of habits play an important role 
in the formation of karmas. Remnants of habits are old habits or the 
accumulation of the past thoughts, affections, deeds, and passlons. Zen 
practitioner should be clear about the basic problem of the “vasana'" 
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(old habits). We practice meditation to eliminate those bad habits and 
faults, to wash the mind so it can have clean and pure thoughts, to 
purge ourselves of Jealousy towards worthy and capable Individuals, to 
bannish forever all thoughts of envy and obstrucfiveness, of Ignorance 
and afflictions. If we can do this, then our true mind, our wIsdom, wIll 
manifest. The remnants of habits which persist after passion has been 
subdued, only the Buddha can eliminate or uproot them all. The 
Sanskrit word for “internal formation” 1s “SamyoJjana.” lt means “to 
crystallize.” Every one of us has Internal formations that we need to 
take care of. With the practice of meditation we can undo these knots 
and experience transformation. According to Buddhism, remnants of 
habits are the Impression of any past action or eXperlence remaining 
unconscIously in the mind, or the present consciousness 0Ÿ past 
perceptions, or past knowledge derived from memory. Remnants of 
habits are the force of habit. Good or evil karma from habits or practice 
1n a former existence. The uprising or recurrence of thoughts, passions 
or delusions after the passion or delusion has 1tself been overcome, the 
remainder or remaining Influence of illusion. This 1s the perfuming 
1mpression or memory. The habit-energy of memory from past actions 
(recollection of the past or fÍormer Impression) which Ignites 
discriminations and prevents Enlightenement. Remnants of habits also 
mean memory-seeds (vasanaviJa). Every act, mental and physical, 
leaves 1fs seeds behind, which 1s planted In the Alaya for future 
germination under favorable conditions. This notion plays an imporfant 
role in the Vijnap. Remnants of habits are habitual perfuming, 
perfumed habits, or knowledge which 1s derived from memory. 
According to the Abhidharma, remnants of habits mean habitual 
karmas, which are deed that one habitually or constantly performs 
either good or bad. Habits, whether good or bad, become second 
nature. They more or less tend to mould the character of a person. In 
the absence of weiphty karma and a potent-death-proximate karma, 
this type of karma generally assumes the rebirth generative function. 
According to the Awakening of Faith, the Indescribable vasana or the 
influence of primal Ignorance on the bhutatathata, producing all 
1llusions. The permeation of the pure self-essence of the mind of true 
thusness by ignorance or wisdom which then appears In the manIfest 
world. However, there are also habits that help people staying away 
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from afflictions. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
there are ten kinds of habit energy of Great Enlightening Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can forever get rid of all 
afflictive habit energles and attainn Buddhas' habit energies of great 
knowledge, the knowledge that 1s not energized by habit: the habit 
energy of determination for enlightenment; the habit energy of roofs Of 
goodness; the habit energy of edifying sentient beings; the habit energy 
of seeing Buddha; the habit energy of undertaking birth in pure worlds; 
the habit energy of enlightening practice; the habit energy of vows; the 
habit energy of transcendence; the habit energy of meditaton on 
equality; and the habit energy of various differentiations of sfate. 

Remnants of habits also mean “Internal formations”. The Sanskrit 
word for “internal formation” 1s “SamyoJana.” It means “to crysfallize.” 
Every one of us has Internal formations that we need to take care of. 
With the practice of meditation we can undo these knots and 
experience transformation. In our consciousness there are blocks of 
pain, anger, and frustration called Iinternal formations. They are also 
called knots because they tie us up and obstruct our freedom. After a 
while, 1t become very difficult for us to transform, to undo the knots 
and we cannot ease the constriction of this crystal formation. Not all 
Iinternal formations are unpleasant. There are also pleasant Internal 
formations, but they still make us suffer. When you taste, hear, or see 
something pleasant, then that pleasure can become a strong Internal 
knot. When the obJect of your pleasure disappears, you miss 1t and you 
begin searching for 1t. You spend a lot of time and energy trying to 
experlence 1t again. [f you smoke mariJuana or drink alcohol, and begin 
to like 1t, then It becomes an Internal formation In your body and In 
your mind. You cannot get It off your mind. You wIll always look for 
more. The strength of the Iinternal knot 1s pushing you and controlling 
you. So Internal formations deprive us of our freedom. 

When someone 1nsults us, or does something unkind to us, an 
Internal formation 1s created In our consciousness. lf we don”t know 
how to undo the Internal knots and transform them, the knots will stay 
there for a long time. And the next time someone says something or 
does something to us of the same nature, that internal formation will 
ørow stronger. As knots or blocks oŸ pain 1n us, our Internal formations 
have the power to push us, to dictate our behavior. Falling In love 1s a 
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big Internal formation. Once you are in love, you think only of the 
other person. You are not free anymore. You cannot do anything; you 
cannot study, you cannot work, you cannot enJoy the sunshine or the 
beauty of nature around you. You can think only of the obJect of your 
love. So love can also be a huge Internal knot. Pleasant or unpleasant, 
both kinds of knots take away our liberty. That's why we should guard 
our body and our mind very carefully, to prevent these knots from 
taking root In us. Drugs, alcohol, and tobacco can create Internal 
formations In our body. And anger, craving, Jealousy, despalir can 
create Internal formations In our mind. Anger 1s an internal formation, 
and since 1t makes us suffer, we try our best to get rid of It. 
PsychologIsts like the expression “getting It out of your system.” As a 
Buddhist, you should generate the energy of mindfulness and take 
øood care of anger every time 1t manifests through meditation practice. 
Mindfulness does not fight anger or despatr. Mindfulness 1s there 1n 
order fo recognize. To be mindful of something 1s to recognize that 
something 1s the capacity of being aware of what 1s going on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested in me; breathing out [ smile towards 
my anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. It 1s an act of 
recognIizing. Once we recognIze our anger, we are able to take good 
care of 1t or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness recognIzes, 1s aware of Ifs presence, acceptfs and allows 1t 
to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his 
younger brother”s suffering. He simply says: “Dear brother, l[m here 
for you.” You take your younger brother in your arms and you comfort 
him. This 1s exactly our practice. Qur anger 1s us, and our compassIon 1s 
also us. To medifate does not mean to fight. In Buddhism, the practice 
of meditation should be the practice of embracing and transforming, not 
of fiphting. When anger comes up In us, we should begin to practice 
mindful breathing right away: “Breathing ïn, I know that anger 1s in me. 
Breathing out, [ am taking good care of my anger. lf you don”t know 
how to treat yourself with compassion, how can you treat another 
person with compassion? When anger arises, continue fo practice 
mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within 
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you. Anger may confinue to be there for some time, but you are safe, 
because the Buddha 1s in you, helping you to take good care of your 
anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the Buddha. When 
you practice mindful breathing and embracing your anger, you are 
under the protection of the Buddha. There 1s no doubt about 1t: the 
Buddha 1s embracIng you and your anger with a lot of compassion. 


IV. Three Kinds oƒ Karma on Body-Mouth-Mind: 

l1) Kamma doƑ the Body: According to Buddhism, man 1s 
“Pancakkhandha”. The physical body 1s produced from the essence of 
food which 1s a combinatlon of multiple conditions In the world, 
digested by the father communicated to the mother and established In 
the womb. Such a person 1s conditioned by this physical and mental 
world; he relates closely to others, to socIety, and to nature, but can 
never exIst by himself. The five aggregates of man are the operation of 
the twelve elements. Among which, aggregate of form 1s understood as 
a person”s physical body, aggregate of feeling Iincludes feelings of 
suffering, of happiness, and of Indifference. It 1s known as feelings 
arising Írom eye contact, ear confact, nose confact, tongue contact, 
body contact and mind contact. Aggregate of perception includes 
perception of body, of sound, of odor, of taste, of touch, and of mental 
obJects or phenomena. Agsregate of activitiles 1s all menfal, oral, and 
bodily activities. It 1s also understood as vocational acts occasioned by 
body, by sound, by odor, by taste, by touching or by Ideas. Aggregate 
Of consciousness Includes eye, ear, nose, tongue, body, and mind 
ConscIousnesses. In the Turning the Dharma-Cakra Sutra, the Buddha 
taught very clearly about the Pancakkhandha as follows: “Bhiksus, the 
form, feeling, perception, activiies, and conscilousness are 
1mpermanent, suffering, and void of the self. Let us examine the body 
and mind to see whether In either of them we can locate the self, we 
wIll find in neither of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term 
for a collection of physical and mental factors. Let us first look at the 
aggregate matter of form. The aggregate of form corresponds to what 
we would call material or physical factors. It includes not only our own 
bodies, but also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soIl, 
forests, and oceans, and so on. However, physical elements by 
themselves are not enough to produce experience. The simple contact 
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between the eyes and visible obJects, or between the ear and sound 
cannot result In experilence without consclousness. Only the co- 
presence of consciousness together with the sense of organ and the 
obJect of the sense organ produces experlence. In other words, 1t IS 
when the eyes, the visible obJect and conscIousness come together that 
the experilence of a visible obJect Is produced. Consciousness 1S 
therefore an extremely Important element In the production of 
experience. Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense 
organ together with the other five sense organs of eyes, ©ars, nose, 
tongue, and body to produce experience. The physical and mental 
factors of experlence worked together to produce personal experience, 
and the nature of the fÍive aggregates are In constant change. 
Therefore, according to the Buddhaˆs teachings, the truth of a man 1s 
selfless. The body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not 
his self, 1t 1s not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp 
this idea firmly to establish an appropriate method of cultivation not 
only for the body, but also for the speech and mind. 

According to the Vimalakiri Sutra, Vimalakirti used expedient 
means of appearing i1llness In his body to expound about sentient 
beings" bodies and the Buddha”s body to save them. Because of his 
1ndisposition, kings, ministers, elders, upasakas, Brahmins, etc., as well 
as princes and other officials numbering many thousands came to 
enqurre after his health. So Vimalakirti appeared in his sick body to 
receive and expound the Dharma to them, saying: “Virtuous ones, the 
human body 1s Iimpermanent; It 1s neither strong nor durable; 1t will 
decay and 1s, therefore, unreliable. lí causes anxIeties and sufferinøs, 
being subJect to all kinds of ailments. Virtuous ones, all wIise men do 
not rely on this body which 1s like a mass of foam, which 1s intangible. 
It 1s like a bubble and does not last for a long time. It is like a flame 
and 1s the product of the thirst of love. It 1s like a banana tree, the 
centre of which 1s hollow. It 1s like an i1llusion being produced by 
Inverted thoughts. It 1s like a dream being formed by fasle views. Ït 1s 
like a shadow and 1s caused by karma. This body 1s like an echo for 1t 
results from causes and conditions. It 1s like a floating cloud which 
disperses any moment. It Is like lightning for it does not stay for the 
time of a thoupht. It is ownerless for 1t 1s like the earth. It 1s egoless 
for 1f 1s like fire (that kills 1tself). It 1s transient like the wind. lí 1s not 


878 


human for 1t 1s like water. It Is unreal and depends on the four 
elements for Ifs existence. Ïlt is empty, being neither ego nor 1s obJect. 
lt is without knowledge like grass, trees and potsherds. It Is not the 
pñnme mover, but 1s moved by the wind (of passions). Ït 1s impure and 
full of filth. Ií 1s false, and though washed, bathed, clothed and fed, 1t 
wIll decay and die in the end. It 1s a calamity being subJject to all kinds 
of Illnesses and sufferings. It 1s like a dry well for 1t 1s prusued by 
death. It is unsettled and wIll pass away. It 1s like a poIsonous snake, a 
deadly enemy, a temporary assemblage (without underlying reality), 
being made of the five aggregates, the twelve entrances (the six organs 
and their obJects) and the eighteen realms of sense (the siX Organs, 
ther objects and ther perceptions). However, when Manjusri 
Bodhisattva asked Vimalakirti about “what should a Bodhisattva say 
when comforting another Bodhisatva who falls 1l?” VimalakrrHi 
replied, “He should speak of the Iimpermanence of the body but never 
of the abhorrence and relinguishment of the body. He should speak of 
the suffering body but never of the Joy in nirvana. He should speak of 
egolessness in the body while teaching and guiding all living beings (in 
spIte of the fact that they are fundamenfally non-existent in the 
absolute state). He should speak of the voidness of the body but should 
never cling to the ultimate nirvana. He should speak of repentance of 
past sins but should avoid slipping Into the past. Because of his own 
1llness he should take pIty on all those who are sick. Knowing that he 
has suffered during countless past aeons he should think of the welfare 
of all living beings. He should think of his past practice of good virtues 
to uphold (his determination for) right livelihood. Instead of worrying 
about troubles (klesa) he should give rise to zeal and devotion ín his 
practice of the Dharma). He should act like a king physician to cure 
others' Illnesses. Thus a Bodhisattva should comfort another sick 
Bodhisattva to make him happy.” A sick Bodhisattva should look I1nto 
all things In this way. He should further meditate on his body which 1s 
1mpermanent, 1s subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; 
this 1s called wisdom. Although his body 1s sick he remains in (the 
realm of) birth and death for the benefit of all (living beings) without 
complaint; this 1s called expedient method (upaya). Manjusril! He 
should further meditate on the body which 1s Iinseparable from 1llness 
and on illness which 1s inherent 1n the body because sickness and the 
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body are neither new nor old; this 1s called wIsdom. The body, though 
1ll, 1s not to be annihilated; this 1s the expedient method (for remaIning 
1n the world to work for salvation). “Virtuous ones, the (human) body 
beiIng so repulsive, you should seek the Buddha body. Why? Because 
the Buddha body ¡1s called Dharmakaya, the product of boundless 
merifs and wisdom; the outcome of discipline, meditation, wIsdom, 
liberation and perfect knowledge of liberation; the result of kindness, 
compassion, joy and Indifference (to emotions); the consequence of 
(the six perfectlons or paramitas) charity, discipline, patience, zeal, 
medifation and wisdom, and the sequel of expedient teaching (upaya); 
the six supernatural powers; the three Insights; the thirty-seven stages 
contributory to enliphtenment; serenfy and 1nsipht the ten 
transcendental powers (dasabala); the four kinds of fearlessness; the 
eighteen unsurpassed characteristics of the Buddha; the wiping out of 
all evils and the performance of all good deeds; truthfulness, and 
Íreedom from looseness and unrestraint. So countless kinds of purIty 
and cleanness produce the body of the Tathagata. Virtuous ones, 1Ÿ you 
want to realize the Buddha body In order to get rid of all the 1llnesses 
of a living being, you should set your minds on the quest of supreme 
enlightenmernt (anuttara-samyak-sambodhn).” 

AlI things have changed and will never cease to change. The 
human body 1s changeable, thus governed by the law of 
1mpermanence. Our body 1s different from the minute before to that of 
the minute after. Biological researches have proved that the cells in our 
body are In constant change, and In every seven years all the old cells 
have been totally renewed. These changes help us quickly grow up, 
age and die. The longer we want to live, the more we fear death. From 
childhood to aging, human life 1s exactly like a dream, but there are 
many people who do not realize; therefore, they continue to launch Into 
the noose of desire; as a result, they suffer from greed and will suffer 
more If they become attached to their possessions. Sometimes at time 
of death they still don”t want to let go anything. There are some who 
know that they wIll die soon, but they still strive desperately to keep 
what they cherish most. However, of all preclous Jewels, life 1s the 
greatest; 1f there 1s lIfe, 1t 1s the priceless Jewel. Thus, If you are able to 
maintain your livelihood, someday you will be able to rebuild your lIfe. 
However, everything 1n life, 1f It has form characteristics, then, 
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inevifably, one day 1t will be destroyed. A human life 1s the same way, 
1f there 1s life, there must be death. Even though we say a hundred 
years, It passes by In a flash, like lightening streaking across the sky, 
like a flower”s blossom, like the image of the moon at the bottom of a 
lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere Buddhists 
should always remember when a person 1s born, not a single dime 1s 
brought along; therefore, when death arrives, not a word will be taken 
either. A lifetime of work, putting the body through pain and torture in 
order fo accumulate wealth and possessions, in the end everything 1s 
worthless and futile In the midst of birth, old age, sickness, and death. 
After death, all possesslons are given to others In a most senseless and 
pItful manner. At such time, there are not even a few good merIfs for 
the soul to rely and lean on for the next life. Therefore, such an 
individual will be condemned I1nfo the three evil paths Immediately. 
Anclent sages taught: “A steel tree of a thousand years once again 
blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once a human body 
has been lost, ten thousand reincarnations may not return.” Sincere 
Buddhists should always remember what the Buddha taught: “It 1s 
difficult to be reborn as a human being, If 1s difficult to encounter (meet 
or learn) the Buddha-dharma; now we have been reborn as a human 
being and encountered the Buddha-dharma, 1Ÿ we let the time passes 
by In vain we wasfte our scarce lifespan.” 'Thus, the Buddha advised His 
disciples to cultivate in every minute and every second of the current 
líe. According to the Kayagatasati-Suta In the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he Is walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when siting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household life are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. 

The body 1tself is a very good obJect in Cultivaton and in 
Meditation. The body regarded as a field which produces good and evil 
fruit in the future existence. According to Buddhism, in order to 
produce wholesome fruit, devout Buddhists should put themselves In 
harmony with Nature and the natural laws which govern the universe. 
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Thịs harmony arises through charity, generosity, love, and wisdom, for 
they are the causes of unselfishness, sympathy and altruism, 
compassion and equnimity, humamity and goodwill, renunciation and 
serenity. The first goal of meditation practices Is to realize the true 
nature of the body and to be non-attached to it. Most people 1dentify 
themselves with their bodies. However, after a period of time of 
medifation practices, we wIll no longer care to think of yourself as a 
body, we will no longer Identify with the body. At that time, we will 
begin to see the body as If 1s. It 1s only a series of phystcal and mental 
process, not a unity; and we no longer mistake the superficial for the 
real. Mindfulness of your body 1n dally lie activiies, such as 
mindfulness of your body while walking, standing, lying, sitting, 
looking at someone, looking around the environments, bending, 
stretching, dressing, washing, eating, drinking, chewing, talking, etc. 
The purpose of mindfulness 1s to pay attention to your behavior, but not 
to run after any events. 

2) The Karma 0ƒ the Mouth: Karma of the mouth 1s one of the 
three karmas. The other two are karma of the body and of the mind. 
The others are karma of the body (thân nghiệp) and karma of thought 
(ý nghiệp). According to the Buddha's teachings, the karmic 
consequences of speech karma are much greater than the karmic 
consequences of the mind and the body karma because when thoughts 
arise, they are not yet apparent to everyone; however, as SOOn as 
words are spoken, they will be heard Iimmediately. Using the body to 
commit evil can sometimes be Iimpeded. The thing that should be 
feared 1s false words that come out of a mouth. Às soon as a wicked 
thought arises, the body has not supported the evil thought, but the 
speech had already blurted out vicious slanders. The body hasn't time 
to KilH, but the mind already made the threats, the mind Just wanted to 
1nsult, belittle, or ridicule someone, the body has not carried out any 
drastic actions, but the speech 1s already rampant in 1ts maliclous verbal 
abuse, etc. The mouth 1s the gate and door to all hatred and revenge; It 
1s the karmic retribution of of the Avichi Hell; it 1s also the great 
burning oven destroying all of ones virtues and merits. Therefore, 
ancients always reminded people: “Diseases are from the mouth, and 
calamitles are also from the mouth.” If wickedness 1s spoken, then one 
will suffer unwholesome karmic retributlons; 1Ÿ øgoodness 1s spoken, 
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then one will reap the wholesome karmic retributions. lf you praIse 
others, you shall be praIsed. If you insult others, you shall be Insulted. 
IUs natural that what you sow 1s what you reap. We should always 
remermnber that the “theory of karmic retributions” 1s flawless, and then 
courageously take responsIbility by cultivating so karmIc transgressIons 
wIll be eliminated gradually, and never blame Heaven nor blaming 
others. The evil karma of speech 1s the mightiest. We must know that 
evil speech 1s even more dangerous than fire because fire can only 
destroy all material possessions and treasures of this world, but the 
firece fire of evil speech not only burns all the Seven Treasures of 
Enlightened beings and all virtues of liberation, but 1t will also reflect 
on the evil karma vipaka In the future. 

Practitioners should always remember the Anclents and Saintly 
beings'` Teachings about the karma of the mouth. Mouth chanting 
Buddha Recitation or any Buddha 1s like excreting precIous Jewels and 
øemstones and will have the consequence of being born in Heaven or 
the Buddhas' Purelands. Mouth speaking good and wholesomely 1s like 
praying exquisite fragrances and one wIll attain all that was said to 
people. Mouth encouraging, teaching, and aiding people 1s like 
emitting beautiful lights, destroying the false and Ignorant speech and 
dark minds for others and for self. Mouth speaking truths and honesty 1s 
like using valuable velvets to give warmth to those who are cold. 
Practiioners should always remember to develop the mind to be 
frightened and then try to guard our speech-karma. Practitioners should 
always remember that mouth speaking without benefits for self or 
others 1s like chewing on sawdust; 1t 1s so mụuch better to be quiet and 
save energy. Ít 1s to say 1ƒ you don't have anything nice fo say, It 1s best 
not fo say anything at all. Mouth lying to ridicule others 1s like using 
paper as a cover for a well, killing travellers who fall into the well 
because they were not aware. It 1s similar to setting traps to hurt and 
murder others. Mouth Joking and poking fun 1s like using swords and 
daggers to wave In the market place, someone 1s bound to get hurt or 
die as the result. Mouth speaking of wickedness, Iimmorality, and eviÏ 1s 
like spitting foul odors and must endure evil consequences equal to 
what was said. Mouth speaking vulgarly, foully, uncleanly 1s like 
spItting out worms and maggots and will face the consequences of the 
three evil paths from hells, hungry ghosts to animals. 
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Practiioners should always remember that If we cannot cease our 
karma of the mouth, we should try to develop the good ones. A sayIng 
can lead people to love and respect you for the rest of your life; also a 
saying can lead people to hate, despite, and become an enemy for an 
entire life. A saying can lead to a prosperous and successful life; also a 
saying can lead to the loss of all wealth and possesslons. À sayIng can 
lead to a greatly enduring nation; also a saying can lead to the loss and 
devasftation of a nation. Mouth speaking good and wholesomely 1s like 
Spraying exquisite frasgrances and one will attain all that was said to 
people. Mouth encouraging, teaching, and aiding people 1s like 
emitting beautiful lights, destroying the false and Ignorant speech and 
dark minds of the devil and false cultivators. Mouth speaking of truths 
and honesty 1s like using valuable velvefs to øive warmth to those who 
are cold. The spoken words of saints, sages, and enlightened beIngs of 
the past were like gems and Jewels, leaving behind much love, esteem, 
and respect from countfless people for thousands of years Into the 
future. As for Zen practitloners nowadays, IŸ we cannot speak words 
like Jewels and gems, then 1t 1s best to remain quiet, be determined not 
fo toss out words that are wicked and useless. 

3) The Karma 0ƒ the Mind: The function of mìnd or thought, one of 
the three kinds of karma (thought, word, and deed). Compared to the 
karma of the mouth, karma of the mind 1s difficult to establish, thought 
has Just risen within the mind but has not take appearance, or become 
action; therefore, transgressions have not formed. ViJnanas does not 
depend on any of the five sense faculties, but on the Immediately 
preceding continuum of mind. Menfal consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) 1n the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and imagines obJects even in the 
future. Mental consciousness wIll go with us from one life to another, 
while the fÍirst fÍive consciousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. 

Practitioners should always remember that ths Mind 1s 
Impermanert, but this Mind Itself 1s the Main Factor that causes us to 
drIft in the Samsara, and 1t 1s this Mind that helps us return to the 
Nirvana. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
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and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
SOrrow. Some people wonder why Buddhism always emphasIzes the 
Theory of Impermanence. Does it want to spread in the human mind 
the seed of disheartenment, and discourage? In their view, 1f things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we atfain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the soclety”s. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, In contrast, sfrive tfO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. 


V. Ten Eyil AcHons: 

According 1o Buddhism, there are ten evil deeds: All karmas are 
controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds 
of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. Ten 
wrongs comprise of: killing, stealing, committing adultery, telling lies 
or using obscene and lewd words or speech, speaking two-faced 
speech, abusive slandering, useless øossiping or chattering, greed, 
anger, and devoting to wrong views. According to the Theravadan 
Buddhism, there are ten evil acfions: All karmas are controlled by the 
threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, four 
deeds of the mouth, and three deeds of the mind: killing, stealing, 
sexual misconduct, lying, slandering, harsh language, greed, 1ll-wIll, 
and wrong views. Flrst, taking the life of any beings, Iincluding human 
or animal. Killing means the destruction of any living being Including 
animals of all kinds. To complete the offence of killing, five conditions 
are necessary: a beIng, consciousness that It 1s a being, intention of 
kiling, effort of killing, and consequent death. Second, Stealing, all 
forms of acquiring for onself that which belongs to another. To 
complete the offence of stealing, five conditlons are necessary: 
property of other people, consciousness that 1t 1s stealing, Iintention of 
stealing, effort of stealing, and consequent stealing. Third, sexual 
misconduct, ¡ncluding all forms of sex-indulgence, by action or 
thoughts wants. To complete the offence of sexual misconduct, three 
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conditions are necessary: Intent to enjoy the forbidden obJect, efforts of 
enJoyment of the obJect, and possession of the obJect. Fourth, lying or 
telling lie. To complete the offence of lying, four conditions are 
necessary: untruth, Intention to deceiIve, effort, and communication of 
the matter to others. Fifth, slandering (to slander or speak with a 
double-tongue maner or to speak 1ll of one friend to another). To 
complete the offence of slandering, five conditions are necessary: 
division of people, Intention to separate people, effort of division, and 
communication. Sixth, harsh language. The effects of harsh language 
are being detested by others although blameless. To complete the 
offence of harsh language, three conditlons are necessary: someone to 
be abused, angry thought, and using abusive or harsh language. 
Seventh, frivolous talk and the effects of frivolous talk are 
disorderliness of the bodily organs and unacceptable speech. To 
complete the offence of frivolous talk, two conditlons are necessary: 
Iinclination towards frivolous talk and speaking of frivolous talk. The 
evil karma of speech 1s the mightiest. We must know that evil speech 1s 
even more dangerous than fire because fire can only destroy all 
material possessions and treasures of this world, but the firece fire of 
evil speech not only burns all the Seven Treasures of Enlightened 
beings and all virtues of liberation, but 1t wIll also reflect on the evil 
karma vipaka In the future. Eighth, greed or covetousness. To complete 
the offence of covetousness, two condiflons are necessary: another”s 
property and desire for another”s property. Ninth, 1lII-will. To complete 
the offence of ill-will, two conditions are necessary: another being and 
lintention of doïng harm. Tenth, false view, which means seeing things 
wrongly without understanding what they truly are. To complete this 
false view two conditions are necessary: perverted manner in which an 
obJect 1s viewed and misunderstanding of the obJect according to that 
wrong view. Therefore, the Buddha taught: “Devout Buddhists should 
always remember In mind the followings: not to Kill, not to steal, not to 
fornicate, not to lie, not to polish your words for personal advanftages, 
not to slander nor double-tongued, not to use harsh speech (not be of 
evil speech), not to crave (desire or greed), not to be angry, and not to 
be Ignorant (stupid) or wrong views.” 
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VI. Ten Wholesome Acfons: 

According to Buddhism, there are ten wholesome deeds: not to KIH, 
not to steal, not to fornicate, not to lie, not to polish your words for 
personal advantages, not to slander nor double-tongued, not to use 
harsh speech (not be of evil speech), not to crave (desire or greed), not 
to be angry, and not to be Ignorant (Stupid) or wrong views. Áccording 
to the Sutra In Forty-lwo Sections, Chapter 4, the Buddha taughi: 
“Living beings may perform ten good practices or ten evil practices. 
What are the ten? Three are three of the Body, four are of the Mouth 
and the last three are of the Mind. The three of the Body are killing, 
stealing and lust. The four of the mouth are double-tongued speech 
(duplicitous speech), harsh speech, lies, and Irresponsible speech. The 
three of the Mind are Jealousy, hatred, and stupidity. Thus, these ten 
are not In accordance (consistenf) with the Holy Way and are called ten 
evil practices. To put an end to these evils 1s to perform the ten good 
practices.” According to the Vừữmnalakirti Sutra, chapter ten, the Buddha 
oƒ the Fragramt Land, Vữnalakiri said to Bodhisattvas oƒ the Fragranf 
Land as ƒollows: “As you have said, the Bodhisattvas of this world have 
strong compassion, and their lifelong works of salvation for all living 
beings surpass those done In other pure lands during hundreds and 
thousands of aeons. Why? Because they achieved ten excellent deeds 
which are not required In other pure lands.” What are these ten 
excellent deeds? What these ten good deeds? First, using charity (dana) 
to succour the poor. Second, using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments. Third, using patlent endurance 
(ksanti) to subdue therr anger. Fourth, using zeal and devotion (virya) 
to cure their remissness. Fifth, using serenity (dhyana) to stop theIr 
confused thoughts. Sixth, using_wisdom (praJna) to wIpe out Ignorance. 
Seventh, putting an end to the eight distressful conditions for those 
suffering from them. Eighth, teaching Mahayana to those who cling to 
Hinayana. Ninth, cultivation of good roots for those in want of merits. 
Tenth, the four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading 
all living beings to their goals (n Bodhisattva development). 7en 
wholesome deeds according to Theravada Buddhism: According to 
Most Venerable Narada, there are ten kinds of good karma or 
meritorious actions which may ripen in the sense-sphere: øenerosIty or 
charity, morality, meditation, reverence, service, transference of merit, 
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rejolcing In other”s good actions and prailsing others good work, 
hearing the doctrine, expounding the doctrine, and straightening one”s 
own views by two parts (taking the three refuges and mindfulness). 


VII.WVho Is Responsitble ƒor the Karrma? 

1) We Are Responsible for Qur (wn Karmas: Some people say “Ï 
am not responsible for what I am because everything, Including my 
brain, nature, and physical constitution, partake of the nature of my 
parents.” Ifs no doubt that our parents and ancestors must be 
responsible for some of the nature of their descendants, but the 
maJority of other characteristics 1s the responsibility of the descendants 
themselves because beings coming Into existence with their own karma 
that they have produced In their past lives. Moreover, the self that 
exIsts after one”s childhood 1s the effect of the karma that one has 
produced oneself in this world. So the responsibility of one”s parenfs 1s 
very limited. The Idea of karma teaches us clearly that one will reap 
the fruits of what he has sown. Supposed that we are unhappy at 
present; we are apt to lose our temper and express discontent If we 
attribute our unhappiness to others. But If we consider our present 
unhappiness to be the effect of our own deeds In the past, we can 
accept 1t and take responsibility for 1t. Besides such acceptance, hope 
for the future wells up strongly 1n our hearts: “he more good karma I 
accumulate, the happter [ will become and the better recompense I will 
receive. All right, [ will accumulate mụch more good karma In the 
future.” We should not limit this idea only to the problems of human 
le In this world. We can also feel hope concerning the traces of our 
lives after death. For those who do not know the teachings of the 
Buddha, nothing 1s so terrible as death. Everyone fears it. But If we 
truly realize the meaning of karma-result, we can keep our composure 
1n the face of death because we can have hope for our next life. When 
we do not think only of ourselves but realize that the karma produced 
by our own deeds exerfs an Influence upon our descendants, we will 
naturally come to feel responsible for our deeds. We will also realize 
that we, as parents, must maintain a good atfitude in our daily lives In 
order to have a favorable Iinfluence or recompense upon our children. 
We will feel stronply that we must always speak to our children 
correctly and bring them up properly and with affection. 
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2) To Credfe Karma by Doing Things by Oneself and Telling 
Others to Do: We have done these ourselves, then told others to do them. 
We know that killing, stealing, commiting sexual misconduct, lying, and 
taking 1ntoxicanfs are Improper ways to behave that causes bad karmas. These 
offenses are đivided into four aspects: causes, conditions, dharmas, and karma. 
For example, with killing, there are the causes of killing, the conditions of 
kiling, the dharmas of killing, and the karma of killing. In any of these 
aspects, one either personally commits the offenses, or tells someone else to 
do 1t. Doïng things ourselves means that we personally engage 1n the Improper 
deeds. While telling others to do things means encouraging and inciting others 
to do Improper things. This way of Indirectly committing an offense 1s more 
serious than directly committing 1t, because the offense of fraud 1s adding to 
the original offense. Thus, 1Ÿ we do 1t ourlseves, 1t`s already an offense, but 1Ÿ 
we tell others to do 1t, the offense 1s even øreater. 

3) To Creafte Karma by “Rgoicing a( Seeing and Hearing lí 
Done ”- “Rejoicing at seeing and hearing ¡t done” means we know someone 
else 1s committing an offense, and we help that person to do 1t. Doing things 
ourselves means that we personally engage in the Iimproper deeds. While 
rejoicing at seeing and hearing 1t done means seeiIng and hearing 1t done, then 
encouraging and inciting others to do improper things. Similarly, this way of 
1ndirectly committing an offense 1s more serious than directly committing 1t, 
because the offense of fraud 1s adding to the original offense. Thus, 1f we đo 1t 
ourlseves, 1f)s already an offense, but 1Ÿ we tell others to do 1t, the offense 1s 
©ven greafter. 


(B) Recompense In Buddhist Poimt oƒ View 


L An Overview and the Meanings oƒ Retribufions: 

Buddhists always believe that the paIn or pleasure resulting In this life from 
the practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, ancient 
virfues said: “If we wish to know what our lives were like in the past, just look 
at the retributons we are experiencing currently in this life. lÝ we wish to 
know what retributions will happen to us in the future, Just look and examine 
the actions we have created or are creating in this le.” If we understand 
clearly this theory, then in our daily activities, sincere Buddhists are able to 
avoid unwholesome deeds and practice wholesome deeds. Recompense or 
retribution means to give back, to acknowledge, or to requite. The term 
“recompense” 1s synonyme with the term “consequence” or “effect”, contrasfs 
with “cause,” or “fruit” confrasts with “seed.” The effect by causing a further 
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effect becomes also a cause. Karma-reward; the retribution of karma (good or 
evil). However, according to the Hua-Yen sect, the body of karmaic 
retribution, especially that assumed by a bodhisattva to accord with the 
conditions of those he seeks to save. General karma determining the species, 
race, and country Into whích one 1s born; the particular relating to one”s 
condition 1n that specles, 1.e. rích, poor, well, 1ll, etc... Karma-reward; the 
retribution of karma (good or evil). However, according to the Hua-Yen sect, 
the body of karmaic retribution, especially that assumed by a bodhisattva to 
accord with the conditions of those he seeks to save. Present-life recompense 
for good or evil done in the present life. For example, 1f wholesome karma are 
created in this life, 1t 1s possible to reap those meritorious retributions 1n this 
present lie; If evil karma are committed 1n this life, then the evil 
consequences will occur in this life. 


LH. Cafegories 0ƒ Ñecornpenses: 

l1) The Dual Reward: According to Buddhism, there are two kinds of 
recompenses. Ƒirsf, the dependent condition or maferial environmenr: The 
material environment on which a person depends, resulting from former 
karma. Buddhist doctrine believes that direct retributon of individual's 
previous existence and the dependent condition or environmernt created by the 
beings' minds. Second, direct reward, body or person. 7he body ¡s the đirecf 
Jruit oƒ the previous ljƒe: the environment 1s the Indirect fruit of the previous 
life. Being the resultant person, good or bad, depends on or results from 
former karma. Direct retribution of the 1ndividual”s previous existence, such as 
being born as a man 1s the result of keeping the five basic commandments for 
being reborn as a man. 

2) Three Recompenses: According to Buddhism, there are three kinds 
Of recompenses or cause and effect permeates all three life spans. First, 
1mmediate result or Immediate retribution. Recompense 1n the present life for 
deeds done now. Recompeses In the present life for deeds done now, or result 
that happens in this present life. Present-life recompense for good or evil done 
1n the present life. For example, 1f wholesome karma are created in this life, 1 
1S possible to reap those meritorious retributions In this present life; 1ƒ evil 
karma are committed ¡in this life, then the evil consequences will occur 1n this 
líe. Second, Future result, next lie retributon or rebirth retribution. 
Recompenses In the next rebirth for deeds done now. Recompenses 1n the 
next rebirth for deeds now done, or future result which will happen 1n the next 
life. Future result means all the deeds, wholesome or unwholesome, done 1n 
this le produce their results, meritorious retributions or evil karma, In the 
next reincarnation. Third, Deffered result or future retribution or recompenses 
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1n subsequert life. Deffered result means recompenses 1n subsequernt lives, or 
result that 1s deffered for some time to come. The deffered result means 
retribution received In the next or further Incarnation for the deeds done in this 
le. Wholesome and unwholesome karma are created 1n this life, but 
sometimes the karma will pass through the second, third life, or even longer 
before one 1s able to reap the meritorious retributons or endure the evil 
consequences. Whether these future retributons are earlier or later 1s not 
absolute, but it 1s absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 1t 1s good 
or evil, there will be consequences sooner or later. Ancient sages taught: ““The 
heaven's net may be thin, but even a hair will not fall through,” and 
“supposing hundreds of thousands of lives have passed, but the karma created 
sữill remains; when destimes, circumstances come to fruition, the appropriate 
retributions will not be demied.” There are some noticeable situations which 
Buddhists should clearly understand to prevent any misunderstanding about 
the law of cause and effect: Those who commit evil in this life, yet continue to 
prosper; 1t 1s because they have only began to commit transgressions 1n this 
le. However, In the former lives, they have already formed wholesome 
merits, make offerings and charitable donations. The evil deeds of this life 
which have just been planted, have not had the proper tine to form 
unwholesome consequences; while the wholesome deeds in the former lives 
planted long ago, have had the time to come to fruition in the present life. 
There are also other circumstances, where people practice øgood deeds, yet 
they continue to suffer, experience setbacks, misfortunes, etc. that 1s because 
they have Just learned to practice wholesome conducts in the present life. 
Otherwise, in the former lives, they have created many unwholesome deeds. 
The wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to grow into wholesome fruition. However, the wholesome and 
wicked deeds in the former lives whích had been planted long long ago, have 
had the proper time to come to fruition in the present life. This 1s one of the 
three consequences associated with the causes for a child to be born Info a 
certain family. Transgressions or wholesome deeds we perform 1n this life, we 
will not receive good or bad results in the next life; however, good or bad 
results can appear ¡in the thd, fourth or thousandth lifetime, or until untold 
eons In the future. 

3) Four Kinds oƒ Retribhufion: According to Buddhism, there are four 
kímds of recompenses. First the acion whích recelves retribution 
1mmediately. Second, the action which receives retribution In the present life, 
but definite time 1s not known. Third, the action which receIves retribution 1n 
the life to come. Fourth, the action which receives retribution in one of the 
lives following the next. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Người Phật Tử Nên Am Hiểu Về 
Quan Điểm Thiện Ác Của Phật Giáo 


Theo quan điểm Phật giáo, điều thiện có nghĩa là điều thuận lý, và 
ác có nghĩa là nghịch lý. Xưa nay chúng ta tạo nghiệp thiện ác lẫn lộn, 
không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh tâm lành, lúc lại khởi 
niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm niệm “Không làm điều ác chỉ 
làm điều lành,” nhưng khi niệm ác khởi lên thì chúng ta hăng hái nghĩ 
đến việc “làm tất cả điều ác, không làm điều lành.” Vì từ vô lượng 
kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa thiện và ác như vậy 
cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại khởi tâm làm ác, 
rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng ác. Người con 
Phật chân thuần phải hết sức cẩn trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, 
nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, 
chứ không khởi niệm bất tịnh, ô nhiễm. Theo Phật giáo, điều Thiện là 
hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như vậy điều thiện 
không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh 
kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 1§3, Đức Phật 
dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong 
sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con người chế ngự 
được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người 
làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay 
đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng thanh lọc bổn tâm và 
mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện là trái với ác, là 
những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời nầy và đời khác 
(trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và người). Theo kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, chương 14, có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là 
thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, 
giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” Trong 
khi đó, Ác có nghĩa là điều ác hay Bất Thiện. Điều không lành mạnh 
(là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả khổ đau 
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về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, hai là 
nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình 
trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh 
Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con đường dẫn 
đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, 
tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra khổ 
đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên 
trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng 
ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì 
tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. 
Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa 
vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, 
chứ đừng ở lại vào ai khác. Mong cho ai nấy đều làm việc thiện, không 
làm việc ác, và tự tịnh tâm ý để ngay trong đời này có thể có được một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Xưa nay chúng ta tạo nghiệp thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. Vì 
vậy mà có lúc chúng ta sanh tâm lành, lúc lại khởi niệm ác. Khi niệm 
thiện khởi lên thì tâm niệm “Không làm điều ác chỉ làm điều lành,” 
nhưng khi niệm ác khởi lên thì chúng ta hăng hái nghĩ đến việc “làm 
tất cả điều ác, không làm điều lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến nay 
chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa thiện và ác như vậy cho nên hôm 
nay làm việc thiện song ngày mai lại khởi tâm làm ác, rồi ngày kia lại 
khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng ác. Người con Phật chân thuần 
phải hết sức cẩn trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. Lúc 
nào mình cũng phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không khởi 
niệm bất tịnh, ô nhiễm. Nói tóm lại, trong Phật giáo Thiện là thuận lý; 
còn Ác là nghịch lý. 

Nói về Thiện ác, theo Phật giáo, thiện có nghĩa là thuận lý, và ác 
có nghĩa là nghịch lý. Xưa nay chúng ta tạo nghiệp thiện ác lẫn lộn, 
không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh tâm lành, lúc lại khởi 
niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm niệm “Không làm điều ác chỉ 
làm điều lành,” nhưng khi niệm ác khởi lên thì chúng ta hăng hái nghĩ 
đến việc “làm tất cả điều ác, không làm điều lành.” Vì từ vô lượng 
kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa thiện và ác như vậy 
cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại khởi tâm làm ác, 
rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng ác. Người con 
Phật chân thuần phải hết sức cẩn trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, 
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nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, 
chứ không khởi niệm bất tịnh, ô nhiễm. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Ở chỗ nây ăn năn, tiếp ở chỗ khác cũng ăn năn, kể làm điểu ác 
nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì thấy ác nghiệp mình gây ra, kẻ kia 
sanh ra ăn năn và chết mòn (15). Ở chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng 
vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai nơi đều an vui; vì thấy thiện 
nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an lạc và cực lạc (16). Ở chỗ 
nầy than buồn, tiếp ở chỗ khác cũng than buồn, kẻ gây điều ác nghiệp, 
cả hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi đã tạo ác” vì vậy nên nó than 
buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phẩi đọa vào cõi khổ (17). Ở chỗ nầy 
hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, cả 
hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã tạo phước” vì vậy nên nó hoan 
hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh vào cõi lành (18). Chớ thân với 
bạn ác, chớ thân với kẻ tiểu nhân. Hãy thân với bạn lành, hãy thân với 
bậc thượng nhân (Pháp Cú 78). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng 
“chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhểu lâu ngày 
cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà 
nên (122). Kẻ ngu phu tạo các ác nghiệp vẫn không tự biết có quả báo 
gì chăng ? Người ngu tự tạo ra nghiệp để chịu khổ, chẳng khác nào tự 
lấy lửa đốt mình (136). Như xe vua lộng lẫy, cuối cùng cũng hư hoại, 
thân này rồi sẽ già. Chỉ có Pháp của bậc Thiện, khỏi bị nạn già nua. 
Như vậy bậc chí Thiện, nói lên cho bậc Thiện (Pháp Cú 151). Ai dùng 
các hạnh lành, làm xóa mờ nghiệp ác, sẽ chói sáng đời này, như trăng 
thoát mây che (Pháp Cú 173). Khách lâu ngày tha hương, an ổn từ xa 
về, bà con cùng thân hữu, hân hoan đón chào mừng. Cũng vậy các 
phước nghiệp, đón chào người làm lành, đời này đến đời kia, như thân 
nhân đón chào (Pháp Cú 219 & 220). Người lành đầu ở xa, sáng tổ như 
núi Tuyết. Kẻ ác dầu ở đây, cũng không hề được thấy, như tên bắn 
đêm đen (Pháp Cú 304). Ác hạnh không nên làm, làm xong chịu khổ 
lụy. Thiện hạnh ắt nên làm, làm xong không ăn năn (Pháp Cú 314).” 


(A) Thiện Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Theo Quan Điểm Phật Giáo, Cái Gì Là Thiện?: 
Theo Phật giáo, điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh 
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nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh 
ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng 
làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều 
Thiện sẽ giúp con người chế ngự được những phiền não khởi lên trong 
tâm. Ngược lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu 
quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có 
công năng thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha 
nhân. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lúc mình tham thiển hay 
lúc mình niệm Phật tức là lúc mình không sát sanh, không trộm cắp, 
không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay độc. 
Như vậy lúc mình tham thiển hay niệm Phật chính là lúc mình trì giữ 
năm giới, có phải vậy không? Đó cũng là lúc chúng ta thực hành thập 
thiện. Như vậy, đừng suy nghĩ viễn vông về chuyện chứng đắc, hay 
chuyện không thiện không ác, mà hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh 
tỉnh tấn. Chúng ta phải cố gắng hồi quang phản chiếu, tự hỏi lòng 
mình, xem coi mình đã sinh được bao nhiêu niệm thiện, đã dấy lên bao 
nhiêu niệm ác, đã phiêu lưu theo bao nhiêu vọng tưởng, vân vân và 
vân vân. Hãy tâm niệm như vây: “Niệm thiện chưa sanh, khiến sanh 
niệm thiện. Đã sanh niệm thiện, khiến nó tăng trưởng. Chưa sanh niệm 
ác, khiến nó chẳng sanh. Đã sanh niệm ác, khiến nó triệt tiêu.” Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng với một niệm thiện, trời đất tăng thêm 
thanh khí; với một niệm ác, đất trời chồng chất thêm trược khí. Tuy 
nhiên, đạo Phật là đạo của tự do hoàn toàn, Đức Phật chỉ bày cho 
chúng ta biết “thiện ác hai con đường,” chúng ta ai tu thì tu, ai tạo 
nghiệp thì tự do tạo nghiệp. Người tu thiện sẽ thoát khỏi Tam Giới; 
trong khi kẻ tạo ác sẽ đọa Tam Đồ Ác Đạo. Trong kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều gì là lớn 
nhất?› Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là 
thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất” (Chương 14). Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc 
mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không 
làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (51). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có 
màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được 
điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên 
nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). 
Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; 
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hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy 
bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). 


II. Thiện Pháp: 

Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù 
hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não 
khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải 
nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một 
người tốt, tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây 
sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là 
hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành 
thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân 
loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình 
không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. 
Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của 
Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kể ác phẩi đi xuống địa 
ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và 
hưởng thọ hạnh phúc. 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về 
các thiện pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới 
và an trú trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba 
thiện căn. Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, 
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trí huệ; thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển 
giới hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối 
với Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện 
căn; và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay 
ba trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. 

Theo Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt 
đẹp: Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có 
bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, 
nhẫn pháp, và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã 
nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia 
hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, 
dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như 
khoang cây lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là 
noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của 
Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân 
vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là 
Nhẫn Địa. Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như 
người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt 
hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu 
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diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế 
đệ nhất địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: 
Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, 
Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô 
trương màu sắc mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói 
điều lành mà không làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ 
hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều 
lành và làm được điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống 
hoa có thể làm nên nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên 
nhiều việc thiện (53). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, 
nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi 
nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp 
lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên khinh điều 
lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (122). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 
14, Đức Phật dạy: “Có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” 


LHII Thiện Nghiệp: 

Thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn 
phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, tin theo thuyết nhân quả 
của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. Trên đời này có hai hạng 
người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. 
Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. 
Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều 
phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên 
tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho 
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tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, 
nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kể ác 
phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ 
được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. 


IV. Mười Thiện Nghiệp và Thiên Đạo: 

Có mười Thiện Nghiệp theo Phật Giáo Đại Thừa: Thứ nhất là 
không sát sanh mà phóng sanh là tốt. 71⁄ nì là không trộm cướp mà 
bố thí là tốt. 7» ba là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt. 71 / là 
không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ năm là không nói 
lời thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ sáu là không nói lời độc 
ác, mà nói lời ái ngữ là tốt. 7h bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời 
hữu ích là tốt. 7hứ ứám là không tham lam ganh ghét ngưới là tốt. Thứ 
chín là không sân hận, mà ôn nhu là tốt. 7T mười là không mê muội 
tà kiến, mà hiểu theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các 
Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng 
sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. 
Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn 
trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? 
Thứ nhất là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn. 7 nhì là dùng 
tịnh giới để nhiếp độ người phá giới. 7» ba là dùng nhẫn nhục để 
nhiếp độ kẻ giận dữ. 7ñ z⁄ là dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. 
Thứ năm là dùng thiền quán để nhiếp độ kẻ loạn ý. Thứ sáu là dùng trí 
tuệ để nhiếp độ kẻ ngu sĩ. 7 bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám 
nạn. 7hứ ám là dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. Thứ 
chín là dùng các pháp lành để cứu tế người không đức. Thứ mười là 
thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật Giáo 
Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới 
được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. 
Bố thí hay đức khoan dung quảng đại hay tâm bố thí tạo quả nhiều của 
cải; trì giới đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng thái an 
vui; tham thiền dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và 
đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải thoát; lễ bái hay biết trọng 
người đáng kính trọng là nhân tạo quả được thân bằng quyến thuộc 
quý phái thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo hầu; hồi 
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hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với 
phước báu của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong 
cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ khác cũng đem lại kết quả 
được người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; hoằng pháp 
cũng đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; 
củng cố chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều 
hình thức. 


V. Thiện Nhân: 

Một người tốt, tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một 
đời thiện lành. Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và 
gây sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là 
hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành 
thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân 
loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình 
không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. 
Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của 
Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kể ác phẩi đi xuống địa 
ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và 
hưởng thọ hạnh phúc. Theo Phật giáo, một nguời tốt luôn hành nghiệp 
tốt hay là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện 
nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù hợp 
với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, 
Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm 
ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con người 
chế ngự được những phiền não khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con 
người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời 
này hay đời kế tiếp. Mặc dầu con người ta không ai là toàn hảo, theo 
Phật giáo và nhiều bậc Thánh cổ đức, con người là một tạo vật linh 
thiêng nhất. Loài người chúng ta, với những năng khiếu phong phú hơn 
mọi tạo vật nào khác, chúng ta là những sinh vật duy nhất trên trái đất 
nói rằng: "Chúng tôi không biết ý nghĩa cuộc đời của chúng tôi. Chúng 
tôi không biết chúng tôi có mặt ở đây để làm gì?" Để được xứng đáng 
là một sinh vật tối linh, nếu chưa có khả năng tu hành giải thoát thì ít 
nhất trong đời này kiếp này chúng ta phải cố gắng tu tập làm sao cho 
tự chúng ta được trở thành người toàn hảo. Đức hạnh của nhân đạo là 
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không đi ngược lại những øì hợp lý và đúng đắn. Bất luận làm việc gì, 
bạn nên xem xét bổn phận của mình là giúp đở người khác. Về phương 
diện lợi ích, thời gian, văn hóa hay trí huệ, hoặc tất cả mọi sự, nếu 
mình làm trở ngại người khác, không làm lợi ích cho ai cả, tức là mình 
đã đi ngược lại với đạo đức. Vì thế mà nhất cử nhất động, nhất ngôn 
nhất hạnh mình không nên đi ngược lại với đạo đức căn bản. Theo 
Phật giáo, nếu muốn tu tập Phật đạo, phải cố làm tròn nhân đạo. Nói 
cách khác, hành giả trước tiên nên tu dưỡng đạo đức nhân đạo, không 
có đức hạnh nhân đạo thì không thể tu Phật đạo được. Có người muốn 
tu đạo thì ma chướng tới tìm, bởi vì người nầy chẳng có đức hạnh. Vì 
thế người ta nói “Đạo đức là gốc, tiễn tài là ngọn.” Đạo đức giống như 
mặt trời mặt trăng, giống như trời và đất, và cũng giống như tánh mạng 
con người vậy. Không có đạo đức thì mình không có tánh mạng, không 
có mặt trời mặt trăng, và cũng chẳng có trời đất. Như vậy, đạo đức 
nghĩa là gì? Đạo đức là lấy việc làm lợi ích cho người khác làm chủ, 
không làm chướng ngại người khác làm tông chỉ, trong tâm lúc nào 
cũng đây đủ Nhân, Nghĩa, Lễ, trí, Tín, Liêm, Sỉ, Trung, Hiếu, Để. 
Theo Khổng giáo, “Nhân” là thương người thương vật; nhân là tâm 
nhân ái không muốn sát sanh hại vật. “Nghĩa” là ở phải với mọi người, 
khi thấy điều gì có nghĩa thì phải dũng cảm mà làm. Khi thấy ai gặp 
nạn tai thì phải tận lực giúp đỡ. Với bạn bè mình phải có đạo nghĩa, 
khi giúp ai không cần có điều kiện gì cả, không mang tâm mưu đồ, 
mong được đền ơn đáp nghĩa. Nghĩa là lòng nhận thức biết làm chuyện 
phải và làm hết sức đúng đắn, đúng với trung đạo, không thái quá, 
cũng không thiếu sót, không nghiêng về bên phải cũng không lệch qua 
bên trái, lúc nào cũng trung đạo. Hiểu biết nghĩa lý thì không trộm 
cắp. Người có lễ nghĩa không bao giờ trộm cắp vật gì của ai. “LỄ” tức 
là lễ phép, biết kể lớn người nhỏ. Đối với mọi người mình phải lễ 
phép. phải hết sức khiêm nhường. Nếu không có lễ thì mình có khác gì 
loài súc sanh? Lễ phép tối thiểu của một con người là phải biết chào 
hỏi đối với các bậc trưởng thượng. Nếu mình có lễ mạo thì mình sẽ 
không bao giờ phạm chuyện gian dâm. Ăn cắp và tà dâm đều là những 
thứ không hợp với lễ nghĩa, đi ngược lại với luân thường. Đối với người 
thường thì trí có nghĩa là lương trí. Người có trí huệ thì không bao giờ 
uống rượu, hay xử dụng xì ke ma túy, những thứ độc dược. Người ngu 
s¡ thì mới làm những thứ điên đảo nầy. Tín tức là biết giữ sự tin cậy, tín 
nhiệm. Đối với bạn bè phải có tín nhiệm, hứa chuyện øì là phải làm 
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chuyện đó, chứ không thất tín hay sai hẹn. Hơn nữa, người có chữ tín 
không bao giờ nói dối. Liêm tức là liêm khiết. Người liêm khiết gặp 
bất luận hoàn cảnh nào cũng không tham cầu, chẳng muốn thọ hưởng 
tiện nghi. Hơn nữa, người con Phật phải biết quên mình mà làm 
chuyện lợi lạc cho người khác. Sỉ tức là biết hổ thẹn. Gặp chuyện gì 
không hợp với đạo lý, hay đi ngược lại với lương tâm của mình, thì 
tuyệt đối không làm. Trung tức là trung thành. Một người công dân tốt 
phải trung thành với đất nước của mình. Hiếu có nghĩa là thảo với các 
bậc cha mẹ là bổn phận căn bản của con cái. Hiếu thảo là báo đáp 
công ơn dưỡng dục của cha mẹ, và hiếu thảo cũng là biết vâng lời dạy 
bảo của cha mẹ. Để có nghĩa là kính trọng người lớn hơn mình. 


VI. Thiện Hữu Trì Thức: 

Thiện hữu tri thức là bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo 
đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu 
giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn 
chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các 
duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, và có 
khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức là 
người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng 
như giúp đổ khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo 
tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu 
tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật 
như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh 
Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo 
lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ 
dạy cho chúng sanh xa la mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại 
nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng 
như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác 
chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh 
kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu 
tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra 
chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả 
chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần 
thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. 
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Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa 
la ác pháp, và thêm lớn pháp lành. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ thiện tri thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử 
của Ngài nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. 
Đã gọi là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có 
khổ công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách 
triệt để nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn 
nguyên. Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu 
tri thức. Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tỉnh chuyên niệm 
Phật. Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không 
được buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng 
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được nơi thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về 
“Thiện Hữu Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển 
trí thường chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy 
nên kết thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. 
Kết thân với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh 
pháp thì tâm thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe 
Thánh nhơn thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn 
trọng, giàu trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi 
cùng họ (328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiển lương, giàu trí 
lự, thì hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở 
riêng một mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang 
khỏi điều ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 


(B) Ác Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I.. Theo Quan Điểm Phật Giáo, Cái Gì Là Ác?: 

Ác có nghĩa là điều ác hay Bất Thiện. Điều không lành mạnh (là 
cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả khổ đau về 
sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, hai là nhân 
ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình trồng 
nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, 
bất thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến 
ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại 
và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn 
động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 
Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ 
gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương 
lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm 
lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào 
ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ 
đừng ở lại vào ai khác. Độc ác là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
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ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 
định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Tất cả nghiệp được kiểm 
soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi 
miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác 
được dùng để chỉ những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiển 
tập, như thần thông, và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những 
ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành 
giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt 
chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập mà thôi. Theo Phật giáo, 
người ác là người chối bổ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi 
Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho 
rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta 
không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật 
cho tâm mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. 
Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. 
Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì 
khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ 
ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết 
rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, 
hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết 
thình lình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, 
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và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn 
tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục 
trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, 
rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự 
đau khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì 
thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ 
như cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước 
uống thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn 
lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 
Cổ Đức dạy: “Làm ác “Thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân 
trụy.” Nghĩa là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước 
miếng rơi trổ xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun 
người nhơ miệng mình.” 


II Bất Thiện Pháp 

Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều không lành 
mạnh, theo sau bởi tham, sân, si và sẽ nhận hậu quả khổ đau. Theo 
Phật giáo, ác là hành vi trái đạo lý, sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại 
và tương lai. Theo Phật giáo, ác là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy 
khổ báo trong hiện tại và tương lai). Làm điều độc ác là tìm cách làm 
hại người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm 
điều sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dầy vò 
trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa 
khó xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những 
hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham 
dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều 
ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Theo 
Phật giáo, tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Cũng theo 
Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện 
tượng siêu nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những 
năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ 
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làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng 
phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung 
vào thiển tập mà thôi. 

Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta 
sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì 
tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. 
Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa 
vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, 
chứ đừng ở lại vào ai khác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay 
tà hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không làm cái 
nên làm, do tham sân si và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì đó là 
những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác hạnh nơi ý, khẩu hay 
thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói độc ác hay miệng độc 
ác (gây phiển não cho người). Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với 
người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương 
thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó 
chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la 
bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi 
đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh 
cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến là kiến giải 
ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm và cố chấp 
(sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): thân kiến, 
biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. 

Bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện 
tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại 
người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều 
sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong 
đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. 
Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành 
động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự 
vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác 
trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất 
thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý Gây. Bất 
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thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn 
người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp 
sau đây: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo 
Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: 
tham dục, sân hận, ngu si, và sợ hãi. Theo Kinh Thị Ca La Việt, Đức 
Phật dạy: “Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không 
sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện 
nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người 
ta gây ra rồi trở lại đắt người ta đi vào cõi ác (240).” 

Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là tam đồ ác đạo gồm địa 
ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường của trạng thái tâm, thí dụ 
như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại ai, thì ngay trong giây 
phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. Chúng sanh trong ác đạo 
chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu tập thiện nghiệp, và luôn 
làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La cũng được xem như bất 
thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại thiếu công đức và có 
quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn bản. Bốn thứ nầy 
được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng 
thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hỗn thường hằng. Thứ nhất 
là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì là sự mê muội về cái 
ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là sự tự yêu thương 
mình. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật 
giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện tượng siêu 
nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những năng lực ảo 
thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành 
giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng 
nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập 
mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ “khuynh 
hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài 
bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là 
“khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên 
bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu 
tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một 
thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiền 
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não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một 
con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn 
đọng. 

Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bồ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 
không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. 

Có ba bất thiện đạo hay tam ác đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc 
sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng 
kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau 
khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân 
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mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như 
cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống 
thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, 
khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 

Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác trên thế gian nầy. Thứ nhất 
là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. Không còn lằn mé (tôn tỉ 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba 
là thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác. Không còn lăn mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác.Thứ tư là không tôn trọng quyền lợi của người khác. Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thối phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là xao lãng nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, 
tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, tà mạng, tà tinh tấn, tà niệm, và tà định. 
Có tám loại bất thiện giác hay ác giác: dục giác, sân giác, não giác, 
thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích 
của quốc gia), bất tử giác (không thích cái chết), tộc tính giác (vì cao 
vọng cho dòng họ), và khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người 
khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín sự bất 
thiện hay xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi 
ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại 
mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là 
người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba 
là người ấy sẽ làm hại tôi. Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi 
thương mến. Thứ năm là người ấy đang làm hại người tôi thương mến. 


910 


Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương mến. Thứ bảy là 
người ấy đã làm hại người tôi không thương không thích. Thứ tám là 
người ấy đang làm hại người tôi không thương không thích. Thứ chín là 
người ấy sẽ làm hại người tôi không thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm 
việc bất thiện “thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa 
là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở 
xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun người nhơ 
miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành 
giả nhằm tránh những tư tưởng bất thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư 
tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận 
làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả 
xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát 
nhân, vân vân. Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu 
xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu 
tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược 
chiều ấy, hành giả quên dần điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng 
năng lực vật chất. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế 
chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện 
ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ 
vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác 
chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác 
mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa 
con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc 
thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn 
tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, 
với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm 
phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại 
kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ 
ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 


911 


mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu diệt 164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe 
nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các 
ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kể mang điều ác 
đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực 
hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. 
Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, 
người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia 
đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông 
rước họa vào thân, giống như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt 
cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). 
Kể ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước 
miếng, nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. 
Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người khác, trở lại dơ thân mình, 
người hiển không thể hại được mà còn bị họa vào thân.” (8). 


LIL Ác Nghiệp: 

Từ thời khởi thủy, tư tưởng phật giáo đã tranh luận rằng những 
hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham 
dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều 
ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Tất cả 
nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, 
bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ác nghiệp là hành động của 
thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả báo xấu. 
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Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Như sét do sắt sinh ra rồi trổ lại ăn 
sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại đắt người ta đi 
Vào GỐI ác. 

Có mười Ác Nghiệp: Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Ba thứ nơi Thân Nghiệp: Thứ nhất là Sát sanh, bao gồm giết 
sanh mạng cả người lẫn thú. Chúng ta chẳng những không phóng sanh 
cứu mạng, mà ngược lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn 
như đi câu hay săn bắn, vân vân. 7h nhì là Trộm cắp, mọi hình thức 
đem về cho mình cái thuộc về người khác. Chúng ta chẳng những 
không bố thí cúng dường, mà ngược lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo 
kiết, trộm cắp nữa. 7hứ ba là Tà dâm, những ham muốn nhục dục bằng 
hành động hay tư tưởng. Chúng ta chẳng những không đoan trang, 
chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục tà dâm tà hạnh nữa. Bốn thứ nơi 
Khẩu Nghiệp: Khẩu nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng 
lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và 
của báu ở thế gian, trái lại lửa giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả 
Thất Thánh Tài và tất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm 
ác báo về sau nầy. 7»⁄ là Vọng ngữ. Chúng ta chẳng những không 
nói lời ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. Thứ 
năm là nói lời mắng chửi hay nói lời thô ác hay phỉ báng. Chúng ta 
không nói lời hòa giải êm ái, mà ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay 
nói lời xấu ác làm tổn hại đến người khác. 7hứ sáu là nói chuyện vô 
ích hay nói lời trau chuốt. Chúng ta chẳng những không nói lời ôn hòa 
hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác như chưởi rủa hay sỉ vả. 
Thứ bảy là nói lưỡi hai chiều. Chúng ta không nói lời chánh lý đúng 
đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. Ba thứ nơi b4 Nghiệp: Thứ 
fám là Tham. Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại còn 
khởi tâm tham lam và ganh ghét. 7 chín là Sân. Chúng ta chẳng 
những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh khởi các 
niềm sân hận xấu ác. Thứ mười là Si. Chúng ta chẳng những không tin 
luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào sự ngu tối si mê, 
không chịu thân cận các bậc thiện hữu trị thức để học hỏi đạo pháp và 
tu hành. Tóm lại, hành giả tu Tịnh Độ nên luôn nhớ ba giới về thân: 
không sát sanh, không trộm cắp, và không tà dâm; bốn giới về ý: 
không nói dối, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, và 
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không nói lưỡi hai chiều; ba giới về ý: không tham, không sân, và 
không s1. 


IV. Mười Ác Nghiệp 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Về Thân, 
có ba ác nghiệp. Thứ nhất là sát sanh. Sát sanh gồm giết sanh mạng cả 
người lẫn thú. Nói cách khác, giết có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một 
chúng sanh nào kể cả súc vật. Hành động giết có 5 điều kiện cần thiết: 
một chúng sanh, biết đó là một chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và 
kết quả của sự giết là cái chết. Thứ nhì là trộm cắp. Mọi hình thức đem 
về cho mình cái thuộc về người khác. Hành động trộm cắp gồm có 
năm điều kiện: lấy tài sản của người khác, ý thức được việc lấy trộm 
này, cố ý trộm cắp, có nỗ lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm 
cắp. Thứ ba là hành động tà dâm. Những ham muốn nhục dục bằng 
hành động hay tư tưởng. Hành động tà dâm có ba điều kiện chính: có 
dụng ý tà dâm, nỗ lực vui hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay 
chiếm đoạt mục tiêu đã bị cấm. Khẩu nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng 
ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu 
tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa giận ác khẩu chẳng 
những đốt mất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo 
về sau nầy. Nơi khẩu có bốn ác nghiệp. Thứ nhất là “nói dối”, nói dối 
gồm có bốn trường hợp: nói không đúngnói không đúng, cố ý đánh lừa, 
và cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn đề (sự dối trá) đến người khác. 
Thứ nhì là nói lời mắng chửi hay nói lời thô ác. Thứ ba là nói chuyện 
vô ích hay nói lời trau chuốt. Thứ tư là nói lưỡi hai chiều. Nơi ý có ba 
ác nghiệp. Thứ nhất là “Tham”, thứ nhì là “Sân”, và thứ ba là “Si”. 

Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười ác nghiệp. Tất cả nghiệp 
được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn 
nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý: sát sanh, trộm cắp, tà dâm, nói 
dối, nói lời vu khống, nói lời độc ác, tham, ác ý, và tà kiến. Thứ nhất 
là sát sanh gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. Nói cách khác, giết 
có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một chúng sanh nào kể cả súc vật. Hành 
động giết có 5 điều kiện cần thiết: một chúng sanh, biết đó là một 
chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và kết quả của sự giết là cái chết. 
Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái thuộc về 
người khác. Hành động trộm cắp gồm có năm điều kiện: lấy tài sản 


914 


của người khác, ý thức được việc lấy trộm này, cố ý trộm cắp, có nỗ 
lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm cắp. Thứ ba là Tà dâm, 
bao gồm những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. 
Hành động tà dâm có ba điều kiện chính: có dụng ý tà dâm, nỗ lực vui 
hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay chiếm đoạt mục tiêu đã bị 
cấm. Thứ tư là nói dối. Nói dối gồm có bốn trường hợp: nói không 
đúng, cố ý đánh lừa, cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn để (sự dối trá) 
đến người khác. Thứ năm là nói lời vu khống (chửi rủa hay nói lưỡi hai 
chiều). Hành động vu khống gồm có bốn điều cần thiết sau đây: nói 
chia rẽ, có dụng ý chia rẽ, có sự cố gắng chia rẽ, và diễn đạt sự chia rẽ 
qua lời nói. Thứ sáu là nói lời độc ác. Người nói lời ác độc thường bị 
nguoì đời ghét bỏ cho dù không có lỗi lầm. Hành động nói lời độc ác 
có ba điều kiện: có người để sỉ nhục, có tư tưởng giận dữ, và chửi rủa 
người. Thứ bảy là nói chuyện phiếm. Hậu quả của kẻ ngồi lê đôi mách 
nói chuyện phù phiếm là không ai chấp nhận lời nói của mình cho dù 
sau này mình có nói thật. Hành động nói chuyện phiếm có hai điều 
kiện: hướng về chuyện phú phiếm và nói phù phiếm. Khẩu nghiệp rất 
ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì 
lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa 
giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài “` và tất cả công 
đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau nầy. Thứ tám là 
tham lam. Hành động tham lam gồm hai điều kiện chính: tài sản của 
người khác và muốn lấy tài sẩn của người khác. Thứ chín là ác ý. Để 
lập thành ác nghiệp sân hận, cần có hai điều kiện: một chúng sanh 
khác và cố ý làm hại chúng sanh. Thứ mười là tà kiến. Tà kiến có 
nghĩa là nhìn sự vật một cách sai lệch, không biết chúng thật sự đúng 
như thế nào. Tà kiến gồm có hai điều kiện chính: đối xử sai lầm trong 
quan điểm với đối tượng và hiểu lầm đối tượng ấy theo quan điểm sai 
trái đó. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên tâm niệm 
như sau: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không nói dối, 
không nói lời trau chuốt, không nói lời đâm thọc hay nói lưỡi hai chiều, 
không nói lời độc ác, không tham lam, không sân hận, và không mê 
muội tà kiến.” 


Ghỉ Chú: 

(1) Thất Thánh Tài gồm: Tín: Đức tin--Faithfulness, Tấn: Tinh tấn--Vigor, Tàm quý: 
Hổ với bên ngoài và thẹn với bên trong--Shamefulness, Đa văn: Học nhiễu hiểu 
rộng--Broad knowledge, Xả: Không chấp giữ trong tâm--Forgiveness or 
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Abandonmert, Định: Tâm không dao động--Concentration or Samadhi, Huệ: Trí 
huệ--Wisdom. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có thất thánh tài-- 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are 
seven Ariyan treasures: Tín Tài: The treasure of Faith, Giới Tài: The treasure of 
morality, Tàm Tài: Hiri (p)--The treasure of moral shame, Quý Tài: Ottappa (p)-- 
The treasure of moral dread, Văn Tài: Suía (p)--The treasure of learning, Thí Tài: 
Caga (p)--The treasure of renunciation, Tuệ Tài: Wisdom). 


VY. Ác Nhân Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Theo Phật giáo, người ác là người chối bỏ luật Nhân quả (thà khởi 
lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ 
nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức 
Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện 
với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải 
tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể 
cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, 
nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các 
hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế 
giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, 
vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. 
Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa 
thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật giáo, kẻ ác là kẻ phạm 
phải những tội lỗi ghê sợ. Những kẻ mà tâm trí dẫy đây tham, sân, si. 
Những kẻ phạm phải vông ngữ, nhàn đàm hý luận, và nói lưỡi hai 
chiều. Ác nhân là những kẻ luôn tìm cách lợi dụng lòng tốt của kẻ 
khác. Những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác. Những kẻ 
phạm phải sát sanh, trộm cắp, và hành động tà dâm. Họ luôn luôn nghĩ 
tới mưu thâm kế độc và quỷ kế để hại người. 


VI. Ba Đường Dữ (Tam Ác Đạo): 

Tam ác đạo, tam ác thú hay ba đường dữ: địa ngục, ngøạ quỷ, và 
súc sanh. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng kiếm, 
lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau khổ cùng 
cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân mình xấu 
xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như cây kim; 
đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống thì các 
vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, khóc la 
trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị nghiệp chở, 
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kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài mạnh ăn loài 
yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. Đây cũng là 
ba đường của trạng thái tâm, thí dụ như khi chúng ta có tâm tưởng 
muốn giết hại ai, thì ngay trong giây phút đó, chúng ta đã sanh vào địa 
ngục vậy. Theo Ấn Quang Đại Sư nhắc nhở người chuyên nhất niệm 
Phật cho tâm mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên 
ngoài. Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xấy ra 
lúc nào. Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây 
Phương, thì khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào 
trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư 
Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được 
thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong 
manh, cái chết thình lình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô 
biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi 
chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi đến các 
cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. 


VII.Bốn Nguyên Nhân Gây Nên Ác Nghiệp: 

Theo Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên ác 
nghiệp: Thứ nhất là Ác Nghiệp làm do tham dục. Thứ nhì là Ác 
Nghiệp làm do sân hận. Thứ ba là Ác Nghiệp làm do ngu si. Thứ tư là 
Ác Nghiệp làm do sợ hãi. Vì thế Đức Phật dạy tiếp: “Này gia chủ tử, 
vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không sân hận, không ngu si, không 
sợ hãi, nên vị ấy không làm ác nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong 
Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, 
cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi vào cõi 
ác. 


VIII.Thế Gian Năm Thứ Ác: 

Có năm loại ác trên thế gian nầy. Thứ nhất là Tàn Bạo: Mọi sinh 
vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu 
lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là Lừa 
gạt và thiếu thành thật: Không còn lần mé (tôn ti trật tự) đúng đắn 
giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có dịp là trục lợi và 
lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là Thái độ xấu 
ác dẫn đến bất công và xấu ác: Không còn lần mé về hạnh kiểm của 
nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của riêng mình, từ đó 
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dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu ác. Thứ tư là 
không tôn trọng quyển lợi của người khác: Người ta có khuynh hướng 
không tôn trọng quyên lợi của người khác, tự tâng bốc thổi phồng mình 
lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất 
công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người khác. Thứ năm 
là xao lãng nhiệm vụ: Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận 
của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng 
mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự 
khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất công. 


LX. Những Điều Ác Khác: 

Theo Phật giáo, còn có những điều ác khác. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có tám loại ác hay tà: Tà Kiến, Tà Tư Duy, Tà Ngữ, Tà 
Nghiệp, Tà Mạng, Tà Tinh Tấn, Tà Niệm, và Tà Định. Lại có tám loại 
ác giác: Dục giác, Sân giác, Não giác, Thân lý giác (nhớ nhà), Quốc 
độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích của quốc gia), Bất tử giác 
(không thích cái chết), Tộc tính giác (vì cao vọng cho dòng họ), và 
Khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người khác). Lại có chín điều nghĩ 
ác cho người khác (chín sự xung độ. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có chín sự xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách 
nghĩ rằng: “Có lợi ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm 
hại, và sẽ làm hại mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình 
ghét.” Thứ nhất là người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang 
làm hại tôi. Thứ ba là người ấy sẽ làm hại tôi. Thứ tư là người ấy đã 
làm hại người tôi thương mến. Thứ năm là người ấy đang làm hại 
người tôi thương mến. Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương 
mến. Thứ bảy là người ấy đã làm hại người tôi không thương không 
thích. Thứ tám là người ấy đang làm hại người tôi không thương không 
thích. Thứ chín là người ấy sẽ làm hại người tôi không thương mến. 


X. Ác Tri Thức: 

Ác tri thức là ác nhân, là người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ 
tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có đầy đủ 
đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đầy sân hận, không thể 
phân biệt được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không 
tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không 
tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh 
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với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. Đời sống 
của họ tràn đây thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng 
tượng mà xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi ích gì? Trái hẳn với 
hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những người bạn tốt, những 
người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và lợi ích 
của tha nhân. Tình thương và sự nông ấm của họ được biểu hiện qua 
lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, 
bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có thể 
bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ 
khác, được người lành kính yêu bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy 
nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người 
kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí khí cao 
thượng (78). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. lộ) 
chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. lộ) chung với người 
trí khác nào hội ngộ với người thân (207).” 


(C) Tu Tập Có Nghĩa Là 
Chuyển Ác Thành Thiện 


I. Những Lời Phật Dạy Về “Thiện Ác ” Trong Kinh Điển: 
Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Ở chỗ nây ăn năn, tiếp ở chỗ 
khác cũng ăn năn, kẻ làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì 
thấy ác nghiệp mình gây ra, kể kia sanh ra ăn năn và chết mòn (15). Ở 
chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai 
nơi đều an vui; vì thấy thiện nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an 
lạc và cực lạc (16). Ở chỗ nầy than buồn, tiếp ở chỗ khác cũng than 
buồn, kẻ gây điều ác nghiệp, cả hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi 
đã tạo ác” vì vậy nên nó than buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phải 
đọa vào cõi khổ (17). Ở chỗ nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan 
hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, cả hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã 
tạo phước” vì vậy nên nó hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh 
vào cõi lành (18). Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà 
chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không 
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làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có 
màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được 
điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên 
nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). 
Chớ thân với bạn ác, chớ thân với kẻ tiểu nhân. Hãy thân với bạn lành, 
hãy thân với bậc thượng nhân (Pháp Cú 78). Nếu đã làm việc lành hãy 
nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ 
lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến 
khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên 
khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện 
bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Kẻ ngu phu tạo các ác nghiệp 
vẫn không tự biết có quả báo gì chăng ? Người ngu tự tạo ra nghiệp để 
chịu khổ, chẳng khác nào tự lấy lửa đốt mình (136). Như xe vua lộng 
lẫy, cuối cùng cũng hư hoại, thân này rồi sẽ già. Chỉ có Pháp của bậc 
Thiện, khỏi bị nạn già nua. Như vậy bậc chí Thiện, nói lên cho bậc 
Thiện (Pháp Cú 151). Ai dùng các hạnh lành, làm xóa mờ nghiệp ác, 
sẽ chói sáng đời này, như trăng thoát mây che (Pháp Cú 173). Khách 
lâu ngày tha hương, an ổn từ xa về, bà con cùng thân hữu, hân hoan 
đón chào mừng. Cũng vậy các phước nghiệp, đón chào người làm lành, 
đời này đến đời kia, như thân nhân đón chào (Pháp Cú 219 & 220). 
Người lành dầu ở xa, sáng tổ như núi Tuyết. Kẻ ác dầu ở đây, cũng 
không hể được thấy, như tên bắn đêm đen (Pháp Cú 304). Ác hạnh 
không nên làm, làm xong chịu khổ lụy. Thiện hạnh ắt nên làm, làm 
xong không ăn năn (Pháp Cú 3 14). 

Cũng trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: Hãy gấp rút làm lành, 
chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa 
chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm 
hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi 
nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành 
thục kể ác mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng 
“chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày 
cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đây tội ác bởi chứa dồn từng khi 
ít mà nên (121). Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng 
hành, tránh xa con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh 
xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy 
(123). Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không 
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bị nhiễm độc, với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). 
Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, 
tội ác sẽ trổ lại kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra 
từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên 
chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch 
nghiệp sanh tử (126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn 
xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế 
gian nầy, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây (127). Chớ nên 
nói lời thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với người khác. Người 
khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương thay những lời nóng 
giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó chịu như đao gậy mà 
thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la bể trước những người 
đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi đã tự tại đi trên đường 
Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa 
(134). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại 
kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá hoại bảo thạch (161). Việc hung 
ác thì dễ làm nhưng chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho 
ta thì lại rất khó làm (163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến 
mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo 
pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ 
sinh hoa quả xong liền tiêu diệt (164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng 
bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều 
bởi ta, chứ không ai có thể làm cho ai thanh tịnh được (165). Chớ nên 
phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới luật tinh nghiêm, uống ăn có 
chừng mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư 
Phật dạy (155). Trong kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: 
“Người ác nghe nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp 
người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì 
kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (Chương 6).” “Có 
người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta 
im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem 
lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về 
với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, 
ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống như âm vang theo 
tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn 
thận, đừng làm điều ác (Chương 7).” “Kẻ ác hại người hiển giống như 
ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước miếng 
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lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người 
khác, trở lại dơ thân mình, người hiền không thể hại được mà còn bị 
họa vào thân (Chương 8).” Trong chương 14, có một vị Sa Môn hỏi 
Phật: “Điều øì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực 
hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là 
lớn nhất.” 


II. Tu Tập Thêm Thiện Nghiệp: 

Cổ Đức dạy: “Làm ác “Thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân 
trụy.” Nghĩa là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước 
miếng rơi trổ xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun 
người nhơ miệng mình.” Chính vì vậy mà hành giả tu Phật lúc nào 
cũng nên tu tập thêm thiện nghiệp. Thiện nghiệp có thể là đi chùa làm 
công quả, nhưng thiện nghiệp có thể là tất cả những gì mình làm cho 
người khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được giới đức hơn để 
tiến gần đến giác ngộ và giải thoát. Hành giả tu thiển chân thuần nên 
luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập thiển quán, chúng ta nên tu tập 
thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những tùy thuộc 
vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những 
thiện nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn 
giải thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc 
mà chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, hành giả tu thiển phải 
là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiển định, 
hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì 
những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định. 


HII.Thanh Tịnh Hắc Nghiệp: 

Theo Thanh Tịnh Đạo, thuật ngữ "làm ác" là làm những điều đáng 
lý không nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân si và sợ hãi. 
Chúng được gọi là xấu ác vì đó là những thứ mà bậc Thánh sẽ không 
bao giờ làm. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng làm ác nơi ý, khẩu 
hay thân đều đưa đến ác báo. Chính vì vậy mà người tu Phật lúc nào 
cũng nên thanh tịnh hắc nghiệp. Khuynh hướng xấu ác là những trở 
ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng 
thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những 
khuynh hướng xấu ác này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những 
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hành hoạt trong quá khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau 
khi phiền não đã được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một 
vị A La Hán, người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã 
đang chạy nhảy và làm ổn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm 
thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Mật giáo, có bốn 
cách làm thanh tịnh hắc nghiệp (ác nghiệp). Thứ nhất là hối lỗi với 
những hành động gây tốn hại mà chúng ta đã làm rồi. Với trí tuệ, 
chúng ta có ý thức thừa nhận những sai lầm của chúng ta. Hối lỗi khác 
với mặc cảm tội lỗi vì mặc cảm phát sinh từ quan niệm sai lầm và có 
tác dụng làm trì trệ tâm hồn của chúng ta. Ngược lại, hối lỗi phát sinh 
khi chúng ta đánh giá một cách chân thật những hành động mà chúng 
ta đã làm khiến chúng ta có thể rút tỉa được kinh nghiệm từ những sai 
lầm của chúng ta. Thứ nhì là quy-y và khởi tâm xả thân bố thí. Khi 
chúng ta lở gây tổn hại cho những vị hiển thánh hay bất cứ người nào 
rồi thì nhờ vào việc quy-y Tam Bảo mà chúng ta khôi phục lại được 
mối quan hệ với bậc hiển thánh, và nhờ phát tâm từ, bi và hạnh vị tha 
mà chúng ta khôi phục lại mối quan hệ với người khác. Thứ ba là phát 
nguyện không làm những hành động đen tối trong tương lai. Quyết tâm 
càng mạnh mẽ thì chúng ta càng dễ dàng tránh được thói quen làm 
những việc tổn hại. Thứ tư là tham gia vào những việc làm chữa trị 
những việc quấy ác. Nói chung, việc này có thể là bất cứ việc tốt nào 
như giúp người đang cần giúp, làm việc công quả cho Tăng già, nghe 
pháp, quán chiếu hay thiển định về chánh pháp, lễ bái cúng dường 
Tam Bảo, hay ấn tống kinh sách, vân vân. Lại có năm đề nghị của Đức 
Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng xấu ác: 
Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở 
ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì 
là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân 
hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân... Thứ ba là không để ý, 
cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư 
tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, 
và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần điều 
xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. 


IV. Tham Thiền-Niệm Phật và Thiện Ác: 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lúc mình tham thiền hay lúc 
mình niệm Phật tức là lúc mình không sát sanh, không trộm cắp, không 
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tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay độc. Như vậy 
lúc mình tham thiển hay niệm Phật chính là lúc mình trì giữ năm giới, 
có phải vậy không? Đó cũng là lúc chúng ta thực hành thập thiện. Như 
vậy, đừng suy nghĩ viễn vông về chuyện chứng đắc, hay chuyện không 
thiện không ác, mà hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh tinh tấn. Chúng 
ta phải cố gắng hồi quang phản chiếu, tự hỏi lòng mình, xem coi mình 
đã sinh được bao nhiêu niệm thiện, đã dấy lên bao nhiêu niệm ác, đã 
phiêu lưu theo bao nhiêu vọng tưởng, vân vân và vân vân. Hãy tâm 
niệm như vầy: “Niệm thiện chưa sanh, khiến sanh niệm thiện. Đã sanh 
niệm thiện, khiến nó tăng trưởng. Chưa sanh niệm ác, khiến nó chẳng 
sanh. Đã sanh niệm ác, khiến nó triệt tiêu.” Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng với một niệm thiện, trời đất tăng thêm thanh khí; với 
một niệm ác, đất trời chồng chất thêm trược khí. Tuy nhiên, đạo Phật 
là đạo của tự do hoàn toàn, Đức Phật chỉ bày cho chúng ta biết “thiện 
ác hai con đường,” chúng ta al tu thì tu, ai tạo nghiệp thì tự do tạo 
nghiệp. Người tu thiện sẽ thoát khỏi Tam Giới; trong khi kẻ tạo ác sẽ 
đọa Tam Đồ Ác Đạo. 


V. Hành Giả Tu Phật Nên Làm Việc Thiện Và Nên Tránh 

Việc Ác: 

Để chấm dứt khổ đau phiền não trong cuộc sống, Đức Phật khuyên 
tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh 
Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc ác, chỉ 
làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển 
pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. Theo Phật giáo, thiện 
có nghĩa là thuận lý, và ác có nghĩa là nghịch lý. Xưa nay chúng ta tạo 
nghiệp thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh 
tâm lành, lúc lại khởi niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm niệm 
“Không làm điều ác chỉ làm điều lành,” nhưng khi niệm ác khởi lên thì 
chúng ta hăng hái nghĩ đến việc “làm tất cả điều ác, không làm điều 
lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa 
thiện và ác như vậy cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại 
khởi tâm làm ác, rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng 
ác. Người con Phật chân thuần, nhất là người tại gia, phải hết sức cẩn 
trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng 
phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không khởi niệm bất tịnh, 
ô nhiễm. Cuộc đời của chúng ta dẫy thiện ác và khổ đau phiền não 
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trên thế gian này, người Phật tử thuần thành, nhất là người tại gia, phẩi 
nên luôn nhớ về mười hành động không đưa đến sự hối hận sau đây: 
Thứ nhất là không sát sanh. Thứ nhì là không trộm cắp. Thứ ba là 
không tà dâm. 7 z⁄ là không nói dối. Thứ năm là không nói lỗi của 
người. Thứ sáu là không uống rượu. 7h bảy là không tự cho mình hay 
và chê người dở. 7ý ám là không hèn hạ. 7 chín là không sân hận. 
Thứ mười là không hủy báng Tam Bảo. Tuy nhiên, những lời Phật dạy 
thường là sẽ nói khó làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, nên làm những 
việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy 
dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói được, nhưng khó đến độ cụ già 80 
cũng không thực hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, 
Đức Phật dạy: “Pháp của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và 
đối tượng niệm; làm mà không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói 
mà không có chủ thể nói và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu 
và đối tượng tu. Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường 
ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức 
khắc.” 


VI. Tu Là Chuyển Nghiệp: 

Dù mục đích tối thượng của đạo Phật là giác ngộ và giải thoát, 
Đức Phật cũng dạy rằng tu là cội nguồn hạnh phúc, hết phiển não, hết 
khổ đau. Phật cũng là một con người như bao nhiêu con người khác, 
nhưng tại sao Ngài trở thành một bậc giác ngộ vĩ đại? Đức Phật chưa 
từng tuyên bố Ngài là thần thánh øì cả. Ngài chỉ nói rằng chúng sanh 
mọi loài đều có Phật tính hay hạt giống giác ngộ và sự giác ngộ ở 
trong tầm tay của mọi người, rồi nhờ rời bỏ ngai vị Thái Tử, của cải, 
và quyền lực để tu tập và tầm cầu chân lý mà Ngài đạt được giác ngộ. 
Phật tử chúng ta tu không phải mong cầu xin ân huệ, mà phải tu tập 
theo gương hạnh của Đức Phật, phải chuyển nghiệp xấu thành nghiệp 
lành hay không còn nghiệp nào nữa. Con người ở đời giàu có và thông 
minh, nghèo hèn và ngu dốt. Mỗi người mỗi khác, mỗi người một hoàn 
cảnh riêng biệt sai khác nhau. Phật tử tin rằng nguyên nhân chỉ vì mỗi 
người tạo nghiệp riêng biệt. Đây chính là luật nhân duyên hay nghiệp 
quả, và chính nghiệp tác động và chi phối tất cả. Chính nghiệp nơi 
thân khẩu ý tạo ra kết quả, hạnh phúc hay khổ đau, giàu hay nghèo. 
Nghiệp không có nghĩa là số phận hay định mệnh. Nếu tin vào số 
phận hay định mệnh thì sự tu tập đâu còn cần thiết và lợi ích gì? 
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Nghiệp không cố định cũng không phải là không thay đổi được. Con 
người không thể để bị giam hãm trong bốn bức tường kiên cố của 
nghiệp. Ngược lại, con người có khả năng và nghị lực có thể làm thay 
đổi được nghiệp. Vận mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào 
hành động của chính chúng ta; nói cách khác, chúng ta chính là những 
nhà kiến trúc ngôi nhà nghiệp của chính chúng ta. Tu theo Phật là tự 
mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những phải bỏ mọi tật 
xấu của chính mình, mà cũng đừng quan tâm đến những hành động 
xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ lỗi cho ai khác về 
những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta phải đối diện 
với cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả đất nầy là 
chỗ cho chúng ta chạy trốn nghiệp của mình đâu. Vì thế chúng ta phải 
chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để mang lại hạnh phúc 
cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển nghiệp là 
thường nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện ác, lành 
dữ, tự do và trói buộc để tránh nghiệp ác, làm nghiệp lành, hay không 
tạo nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự tâm hơn là cầu 
nguyện, nghi lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, chuyển nghiệp 
còn là chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm mến thương rộng 
lớn và thành tựu tâm từ bi bằng cách thương xót chúng sanh mọi loài. 
Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô lượng tâm, đặc biệt 
là hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trong đời 
nầy ai cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc muộn; khi chết, không 
ai mang theo được bất cứ thứ gì của trần tục, chỉ có nghiệp lành hay 
nghiệp dữ do mình tạo ra sẽ phải theo mình như hình với bóng mà 
thôi. 


Buddhists Should Thoroughly Comprehend 
The Buddhist Poimt oƒ View (0n Good and Evil 


According to Buddhist point of view, the good 1s defined as to 
accord with the ripht, and bad 1s defined as to disobey the right. Due to 
the confused mixture of good and bad karma that we have created, 
sometimes we have wholesome thoughfs and sometimes unwholesome 
ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil and do good. 
With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and avoid 
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goodness. For endless eons we have been committing good and evil 
karmas, doing a few good deeds one day, committing some bad deeds 
the next day, and then some neutral deeds the day after that. Sincere 
Buddhists should be very careful in each and every action: walking, 
standing, lying, and sitting. We should have bright and pure thoughts at 
all times. At the same time, we should try our best to avoid dark and 
Impure thoughts. According to Buddhism, Kusala means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
So, Kusala 1s not only 1n accordance with the right action, but 1t 1s also 
always In accordance with the right view, ripht understanding, right 
speech, right livelihood, right energy, ripht concentration and right 
samadhIi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, to do good, to purify one”s mínd, thịís 1s the 
teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1ƒ a 
person does evil deeds he will receive bad results in this life and the 
next existence which are suffering. Thus, wholesome deeds clean our 
mind and give happiness to oneself and others. Kusala means good, 
right, wholesome. Ït 1s contrary to the unwholesome. According to the 
Forty-Iwo Sections Sutra, chapter 14, a sramana asked the Buddha: 
“What 1s goodness? What 1s the foremost greatness?” The Buddha 
replied: “To practice the Way and to protect the Truth 1s goodness. To 
unite your wIll with the Way 1s greatness.” Meanwhile, the evil or 
unwholesome deeds (anything connected with the unwholesome root 
or akasula mula) accompanied by greed, hate or delusion and cause 
undesirable karmic results or future suffering. There are two kinds of 
causes In the world: good causes and bad causes. lÝ we create good 
Causes, we wWIll reap good results; 1Ý we create bad causes, we wIll 
surely reap bad results. According to The Path of Puriication, 
unwholesome deeds are both unprofitable action and courses that lead 
to unhappy destinies. Unwholesome mind creates negative or 
unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as 
deeds which are the causes of our sufferings, confusion and misery. 
Unwholesome or negative mind will destroy our Inner peace and 
tranquility. According to Buddhism, 1Ÿ we create bad causes, we will 
surely reap bad results. People who create many offenses and commit 
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many transgressions wIll eventually have to undergo the retribution of 
being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, efc. In general, doing 
good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes us to descend. 
In everything we do, we must take the responsibility ourselves; we 
cannot rely on others. Hoping that everyone would do the good, avoid 
doing the evil, and purify the mind, so that we all can have a peaceful, 
mindful, and happy lIfe. 

Due to the confused mixture of good and bad karma that we have 
created, sometimes we have wholesome thoughts and sometimes 
unwholesome ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil 
and do good. With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and 
avoid goodness. For endless eons we have been committing øood and 
evil karmas, doIing a few good deeds one day, committing some bad 
deeds the next day, and then some neutral deeds the day after that. 
Sincere Buddhists should be very careful In each and every action: 
walking, standing, lying, and sitting. We should have bright and pure 
thoughts at all times. At the same time, we should try our best to avoid 
dark and Iimpure thoughts. In short, in Buddhism, Good 1s defined as to 
accord with the right, while Bad 1s defined as to disobey the right. 

Talking about good and evil, according to Buddhism, good 1s 
defined as to accord with the right, and bad 1s defined as to disobey the 
right. Due to the confused mixture of good and bad karma that we have 
created, sometimes we have wholesome thoughts and sometimes 
unwholesome ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil 
and do good. With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and 
avoid goodness. For endless eons we have been committing good and 
evil karmas, doIing a few good deeds one day, committing some bad 
deeds the next day, and then some neutral deeds the day after that. 
Sincere Buddhists should be very careful 1n each and every action: 
walking, standing, lying, and sitting. We should have bright and pure 
thoughts at all times. At the same time, we should try our best to avoid 
dark and Impure thoughts. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “The evil-doer grieves In this world and In the next; he ørIeves 
1n both. He grieves and suffers when he perceives the evil of his own 
deeds (Dharmapada 15). The virtuous man reJoIces In this world, and In 
the next. He 1s happy 1n both worlds. He reJoices and delights when he 
perceives the purify of his own deeds (Dharmapada 16). The evil man 
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suffers In this world and in the next. He suffers everywhere. He suffers 
whenever he thinks of the evil deeds he has done. Furthermore he 
suffers even more when he has gone to a woeful path (Dharmapada 
17). The virtuous man 1s happy here In this world, and he 1s happy there 
1n the next. He 1s happy everywhere. He 1s happy when he thinks of the 
good deeds he has done. Furthermore, he 1s even happler when he has 
gone to a blissful path (Dharmapada 18). Do not associate with wicked 
friends, do not associate with men of mean nature. Do associate with 
good friends, do assoclate with men of noble nature (78). Do not 
disregard small good, sayIng, “1t wIll not matter to me.” Even by the 
falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the wise man, 
gathers his merit litle by litle (Dharmapada 122). A fool does not 
realize when he commits wrong deeds; by his own deeds the stupid 
man 1s tormented, like one 1s lighting fires wherein he must be burnt 
one day (Dharmapada 136). Even the royal chariot well-decorated 
becomes old, the body too will reach old age. Only the Dharma of the 
Good Ones does not decay. Thus the good people reveal to good 
people (151). Whosoever uses good deed, to cover evil deed being 
done. Such person outshines this world, like the moon free from the 
clouds (173). Being absent a long time, a man has returned home safe 
and sound; relatives, friends and acquaintances welcome him home. In 
the same way, good actions will welcome the well doer, who has gone 
from this world to the next world, just as relatives welcome a dear one 
who has come back (219 & 220). Even from afar the good ones shine, 
like the mountain of snow. The bad ones even here are not to be seen, 
like the arrows shot in the night (304). Better not to do evil deed, 
afterward evil deed brings up torment. Better to perform good deed, 
having done good deed there wIll be no torment (314).” 


(A) Kusala or Good In Buddhist Poinf oƒ View 


LL In Buddhist Point oƒ View, What Are the Good?: 

“Kusala” means volitional action that 1s done in accordance with 
the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only In accordance 
with the right action, but It 1s also always 1n accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, ripht livelihood, ripht energy, 
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right concentration and right samadhi. According to the Dharmapada 
Sufra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to 
pur1fy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas 
or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from 
his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receive bad 
results In this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Devout Buddhists should always remember that meditation and 
Buddha recitation are simply processes of refraining from killing, 
stealing, lustful conduct, lying, and using intoxicants. Therefore, when 
we meditate we keep the five basic precepts, do we not? Besides, 
practicing meditaton and Buddha Recitation are nothing less than 
putting Into practice the ten good deeds. Thus, do not waste our time to 
think about useless Idle thoughts, about kusala or akusala (wholesome 
or unwholesome deeds). Lets work harder and advance with 
determination. Reflect Iinwardly, seek our true self. Ask ourselves, 
“How many evil thoughts have we created? How many good thoughts? 
How many Idle thoughts have we let arise? And so on, and so on. Let 
us resolve like this: “Bring forth the good thoughts that have not yet 
arisen; Increase the good thoughts that have already arisen. Suppress 
the evil thoughts that have not yet emerged; wipe out all the evil 
thoughts that have already occured. Devout Buddhists should always 
remember this: “A thought of goodness Increases the pure energy 1n 
the world; a thought of evil increases the world's bad energy.” 
However, Buddhism 1s a religion of complete freedom, the Buddha 
shows “good and evil are two different paths”, we can cultivate to 
follow the good path, or commit the other as we wish. People who 
cultivate goodness can leave the Triple Realm; while evildoers must 
fall Into the Three Evil Destinies. In the Sutra of Forty-wo Chapters, a 
Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? What 1s the foremost 
greatness?” The Buddha replied: ““o practice the Way and to protect 
the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the Way 1s greatness.” 
(Chapter 14). In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Às a flower 
that 1s colorful and beautiful, but without scent, even so fruifless 1s the 
well-spoken words of one who does not practice 1t (Dharmapada 5T). 
As the flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so 
Íruitful 1s the well-spoken words of one who practices it (Dharmapada 
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52). As from a heap of flowers many a garland 1s made, even so many 
good deeds should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 
53). If a person does a meritorious deed, he should do 1t habitually, he 
should find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit 
(Dharmapada 118). Even a good person sees evil as long as his good 
deed has not yet rIpened; but when his good deed has ripened, then he 
sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, 
saying, “1t wIll not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a 
water-jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his merit little by 
litle (Dharmapada 122). 


HỈ. Kusala Dharmas: 

“Kusala” means volitional action that 1s done in accordance with 
the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only in accordance 
with the right action, but 1t 1s also always In accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, right livelihood, right energy, 
right concentration and right samadhi. According to the Dharmapada 
Sufra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to 
pur1fy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas 
or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from 
his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIill receive bad 
results In this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, ripht, wholesome. Ït 1s contrary to the 
unwholesome. Kusala karmas or good deeds wIll help a person control 
a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ý a person does evil 
deeds he will receive bad results In this life and the next existence 
which are suffering. An honest man, especially one who believes In 
Buddhist ideas of causality and lives a good life. There are two classes 
of people in this life, those who are Inclined to quarrel and addicted to 
dispute, and those who are bent to living in harmony and happy 1n 
Íriendliness. The first class can be classiied wicked, ignorant and 
heedless folk. The second class comprised of good, wise and heedful 
people. The Buddha has made a clear distinction between wIickedness 
and goodness and advises all his disciples not to do evil actlons, to 
perform good ones and to pur1fy their own heart. He know that 1t 1s 
easy to do evil action. To perform meritorlous one far more difficult. 
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But His disciples should know how to select in between evil and good, 
because wicked people will go to hell and undergo untold suffering, 
while good ones will go to Heaven and enJoy peaceful bliss. Moreover, 
Good one even from afar shrine like the mountain of snow with theIr 
meritorious actions, while bad ones are enveloped in darkness like an 
arrow shot In the night.” 

According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Ambapali, there are two sfarting points of wholesome states. Flrst, 
virtue that Is well purifiied which includes basing upon virtue and 
establishing upon virtue. Second, view that 1s strailght. According to 
The Long Discourses of the Buddha, there are three good (wholesome) 
roots. For Monks and Nuns, there are the wholesome roots of non- 
greed, non-hatred, and non-delusion (no selfish desire, no 1re, no 
stupidity); the wholesome roots of almsgiving, kindness, and wisdom; 
and the wholesome roots of good deeds, good words, good thoughts. 
Three good roots for all moral development: the wholesome root oŸ no 
lust or selfish desire, the wholesome root of no 1re or no hatred, and the 
wholesome root of no stupidity. For Ordinary People, there are three 
wholesome roo(s: the wholesome root of almsgiving; the wholesome 
root of mercy; and the wholesome root of wIsdom. There are also three 
good upward directions or states of existence. The first path Is the 
wholesome path. This 1s the highest class of goodness rewarded with 
the deva life. The second path 1s the path of human beings. The middle 
class of goddness with a return to human life. The third path 1s the path 
Of asuras. The Inferlor class of goodness with the asura state. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are three kinds of wholesome element. First, the wholesome element 
Of renunciation. Second, the wholesome element of non-enmity. Third, 
the wholesome element of non-cruelty. According to the Long 
Discourses of the Buddha, there are three kinds of right conduct: ripht 
conduct In body, right conduct In speech, and right conduct in thought. 
Three good deeds (the foundation of all development) Include no lust 
(no selfish desire), no anger, and no stupidity (no ignorance). According 
to the Abhidharma, there are three doors of wholesome kamma 
perftaining to the sense-sphere. First, bodily actlon pertaining to the 
door of the body: not to kiIll, not to steal, and not to commit sexual 
misconduct. Second, verbal action pertaining to the door of speech: not 
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to have false speech, not to slander, not to speak harsh speech, and not 
to speak frivolous talk. Third, mental action pertaining to the door of 
the mind: not to have Covetousness, not to have III-will, and not to 
have wrong views. According to The Long Discourses of the Buddha, 
Sangtti Sutra, there are three kinds of wholesome Investigation. Flirst, 
the wholesome I1nvesfigation of renunciation. Second, the wholesome 
Invesfigation of non-enmity. Third, the wholesome Investigation of 
non-cruelty. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, there are three kinds of wholesome perception. First, the 
wholesome perception of renunciaton. Second, the wholesome 
perception of non-enmity. Third, the wholesome perceptlon of non- 
cruelty. 

According to the Mahayana, there are four good roots, Or sOurces 
from which spring good fruit or development(: Sravakas, Pratyeka- 
buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. According to the Kosa Sect, there 
are four gøood roo(s, or sources from which spring good fruit or 
development: the level of heat, the level of the summit, the level of 
patlence, and the level of being first in the world. According to the 
Surangama Sutra, book Eight, There are four øood roots, Or SOUrces 
from which spring good fruit or development. The Buddha reminded 
Ananda as follows: “Ananda! When these good men have completely 
purified these forty-one minds, they further accomplish four kinds of 
wonderfully perfect additional practices.” The first root 1s the level of 
heat. When the enlightenment of a Buddha 1s Just about to become a 
function of his own mind, 1t 1s on the verge of emerging but has not yet 
emerged, and so 1t can be compared to the point just before wood 
Ipgnites when 1t is drilled to produce fire. Therefore, it ¡is called “the 
level of heat.` The second root 1s the level of the summit. He continues 
on with his mind, treading where the Buddhas tread, as If relying and 
yet not. Ït 1s as 1ƒ he were climbing a lofty mountain, to the point where 
his body 1s In space but there remains a slight obstruction beneath him. 
Therefore 1t 1s called “the level of the summit.` The third root 1s the 
level of patlence. When the mind and the Buddha are two and yet the 
same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems impossIble to either hold 1t in or let 1t 
out. Therefore 1t 1s called “he level of patitence.'” The fourth root 1s the 
level of being first in the world. When numbers are destroyed, there 
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are no such designations as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this 1s called the “level of being first in the world.' 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eipht right factors: Right views, Ripht thinking, Right speech, Right 
action, Right livelihood, Right effort, Right mindfulness, and Right 
concentration. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As a flower that 1s 
colorful and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the well- 
spoken words of one who does not practice 1t (Dharmapada 51). Às the 
flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the 
well-spoken words of one who practices It (Dharmapada 52). Às from a 
heap of flowers many a garland 1s made, even so many good deeds 
should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 
118). Even a good person sees evil as long as his good deed has not 
yet ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good 
results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “it will 
not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a wat€r-Jar 1s 
filed; likewIse, the wise man, gathers his merit little by litile 
(Dharmapada 122).” In the Forty-Iwo Sections Sutra, chapter 14, the 
Buddha taught: “A Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? 
What 1s the foremost greatness?” 'The Buddha replied: ““To practice the 
Way and to protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the 
Way 1s preatness.” 


LII.Wholesome Karmas: 

Kusala karma (good karma, good deeds, skillful action) means 
volitional action that 1s done in accordance with the Aryan Eightfold 
Noble Path. So, Kusala karma 1s not only In accordance with the right 
action, but 1t 1s also always In accordance with the ripht view, ripht 
understanding, ripht speech, ripght livelihood, ripht energy, right 
concenftration and right samadhi. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to purlfy 
one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or 
good deeds will help a person control a lot of troubles arising from his 
mind. Inversely, 1Ÿ a person does evil deeds he will receive bad results 
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1n this life and the next existence which are suffering. A good man, an 
honest man, especially one who believes in Buddhist ideas of causality 
and lives a good life. There are two classes of people In this life, those 
who are Inclined to quarrel and addicted to dispute, and those who are 
bent to living in harmony and happy 1n friendliness. The first class can 
be classiied wicked, ignorant and heedless folk. The second class 
comprised of good, wise and heedful people. The Buddha has made a 
clear distinction between wickedness and goodness and advises all his 
disciples not to do evil actions, to perform øood ones and to purIfy therr 
own heart. He know that It Is easy to do evil action. To perform 
meritorious one far more difficult. But His disciples should know how 
to select in between evil and good, because wicked people will go to 
hell and undergo untold suffering, while good ones wIll go to Heaven 
and enJoy peaceful bliss. 


IV. Ten Good Actions and Deva-Gafi: 

There are ten meritorious deeds, or the ten paths oƒ good acHon 
according to the Mahayana Buddhism: Fïirst, to abstain from killing, but 
releasing beings 1s good. Secønd, to abstain from stealing, but ø1ving 1s 
good. 7rđ, to abstain from sexual misconduct, but being virfuous 1s 
good. Fouríh, to abstain from lying, but telling the truth 1s good. Fÿ?h, 
to abstain from speaking double-tongued (two-faced speech), but 
telling the truth 1s good. S¡xíh, to abstain from hurtful words (abusive 
slander), but speaking loving words 1s good. Seyenrh, to abstain from 
useless øossiping, but speaking useful words. #¡shh, to abstain from 
being greedy and covetous. /iíh, to abstain from beiIng angry, but 
being gentle 1s good. 7eníh, to abstain from being attached (devoted) to 
wrong views, but understand correctly 1s good. According to the 
Vimalakiri Sutra, chapter ten, the Buddha of the FEragrant Land, 
Vimalakirti said to Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As 
you have said, the Bodhisattvas of this world have strong compassion, 
and therr lifelong works of salvation for all living beings surpass those 
done 1n other pure lands during hundreds and thousands of aeons. 
Why? Because they achieved ten excellent deeds which are not 
required In other pure lands.” What are these ten excellent deeds? 
They are: #Ƒïrs, using charity (dana) to succour the poor. Seconđ, using 
preceptkeeping (sia) to help those who have broken the 
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commandments. 7irđ, using patlent endurance (ksanti) to subdue their 
anger. Fouríh, using zeal and devotion (virya) to cure the1r remissness. 
Fự?h, using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts. S¡xíh, 
using_wisdom (praJna) to wipe out Ignorance. Sevewíh, putting an end 
to the eight distressful conditions for those suffering from them. Eighíh, 
teaching Mahayana to those who cling to Hinayana. Ninh, cultivation 
Of good roots for those in want of merits. 7eníh, the four Bodhisattva 
winning devices for the purpose of leading all living beings to theIr 
goals (in Bodhisattva development). According to Hinayana Buddhism, 
according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good 
karma or meritorilous actlons which may ripen in the sense-sphere. 
Generosity or charity which yields wealth; morality gIves bírth In 
noble families and In sfates of happiness; meditation gives bĩrth In 
realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble 
parenftage; service produces larger retinue; transference of merIt acts 
as a cause fo gIve in abundance In future births; reJoicing In other”s 
merit 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoicing in other”s 
merIt 1s also getting praise to oneself; hearing the dhamma 1s 
conductfive to wisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wisdom; taking the three refuges results in the destruction of passlons, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 


V. A Good Man: 

A good man or an honest man, especially one who believes in 
Buddhist ideas of causality and lives a good life. There are two classes 
of people in this life, those who are Inclined to quarrel and addicted to 
dispute, and those who are bent to living in harmony and happy in 
Íriendliness. The first class can be classiied wicked, ignorant and 
heedless folk. The second class comprised of good, wise and heedful 
people. The Buddha has made a clear distinction between wIckedness 
and goodness and advises all his disciples not to do evil actlons, to 
perform good ones and to purIfy their own heart. He know that It 1s 
easy to do evil action. To perform meriforlous one far more difficult. 
But His disciples should know how to select in between evil and good, 
because wicked people will go to hell and undergo untold suffering, 
while good ones will go to Heaven and enJoy peaceful bliss. Moreover, 
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Good one even from afar shrine like the mountain of snow with thetr 
meritorious actions, while bad ones are enveloped in darkness like an 
arrow shot In the night.” According to Buddhism, a good man always 
acts with kusala karma, which means volitional action that 1s done 1n 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala karma 1s 
not only In accordance with the right action, but 1t 1s also always In 
accordance with the right view, right understanding, right speech, right 
livelihood, ripht energy, ripht concentraton and right samadhI. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not 
to do evil, to do good, to purify one”s mind, thís 1s the teaching of the 
Buddhas.” Kusala karmas or good deeds wIll help a person control a lot 
of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ý a person does evil deeds 
he wIll receive bad results in this life and the next existence which are 
suffering. Even though nobody 1s perfect, according to Buddhism and 
many sainted ancient virtues, man 1s the most sacred of any creature. 
We, humans, with probably the most Immense øIfts of any creature, are 
the only beings on earth that say, "We dont know the meaning of our 
le. We dont know what weTre here for." In order to be deserved as 
the most sacred of any creature, Iƒ we dont have the ability to Íree 
ourselves, we should try our best to cultivate at least to perfect 
ourselves. Virtuous conduct in Man”s Virtues means conduct that 1s not 
goIng against what 1s proper and right. In whatever you do, you should 
make 1t your obligation to help others. If you hinder others and cannot 
benefit them 1n terms of profit, time, culture, wisdom, or any other 
aspect, you are acting contrary to morality. Therefore, in every move 
and action, every word and deed, we should always make “not going 
agaInst morality” our basic rule. According to Buddhism, 1ƒ you want to 
cultivate the Buddhist Way, you must first try to accomplish man”s 
virtues. In other words, practitioners must first foster virtuous conduct 
of Man's Virtues. Without virtuous conduct of Man”s virtues, you 
cannot cultivate the Buddhist Way. Some people who want to cultIvate 
wIll encounter demonic obstacles as soon as they start. That 1s due to a 
lack of virtuous conduct. So 1t 1s said, “Virtue 1s fundamental Wealth 1s 
1ncidenfal.” Morality 1s equivalent to the sun and moon, to Heaven and 
Earth, and to our very life. Lacking morality 1s equivalent to being 
without life, without the sun and moon, and without Heaven and Earth. 
What 1s morality? Morality means to take benefiting others as most 
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1mportant, and to take not hindering others as our princIple. It is fill our 
minds with humaneness, righteousness, proprlety, wisdom, and 
trustworthiness. According to Confuclanism,"Humaneness” means 
having a heart of humane benevolence, you wIll not KiH. 
“Righteousness” means to be righteous In spirit and courageously do 
what should be done. When people are In difficulty, do our best to help 
them resolve theIr problems. Treat our friends with a sense of right and 
honor. Help them unconditionally, without any motives. 
“Righteousness” also means endowed with common sense, everything 
you do wIill be just right, exacdly In accord with the Middle Way, 
neIther too much nor too litfle, and neither too far to the left nor too far 
to the right. All affairs will be carried out In accord with the Middle 
Way. If you understand what 1s right, you will not steal. People who 
value righteousness will not steal what belongs to others. “Civility” or 
“Propriety” refers to etiquette. We should treat people with courtesy. lf 
we are discourteous, then we are no better than a savage. A mininum 
propriety for us 1s to be able to greet our elders. Proprlety 1s a kind of 
courtesy and etiquette. If you honor the rules of etiquette, you wIll not 
be lewd. Stealing and lewdness are phenomena which occur because 
one 1s not In accord with righteousnessand propriety, and because one 
1S acting confrary to the rules of proper conduct. To ordinary people, 
wisdom means good knowledge. Wise people will not recklessly drink 
or take drugs. Only stupid people will do all sorts of upside-down 
things. Loyalty means faith or sincerity. When we are with our friends, 
we should be trustworthy up to our words. Our actions should be 
sincere and respectful, and we should not cause others to lose faith In 
us. Furthermore, trustworthy people will not tell lies. Incorruptibility 
refers to being pure and honest. No matter what they see, Incorruptible 
people are never greedy or opportunistic. Rather, they are public- 
spirited and unselfish. Shame means a sense of shame. Never do 
anything that goes against reason and conscIence. Loyalty means to be 
loyal. ÀA good man should be loyal to our own country. Filiality means 
to be pIous to parents. Filiality 1s the basic duty of any children. By 
being filial, we are repayIng our parents" kindness for railsing us. 
Fraternal respect means fo pay respect to the elderly. Younger people 
should be respectful to their elder siblings and elders. 
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VI. Good-Knowing AdVisors: 

Good-knowing advisors are anyone (Buddha, Bodhisattva, wIse 
person, virtuous friends and even an evil being) who can help the 
practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and 
virtuous, Frlend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destinles of lIfe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
abilty to benefit himself and others A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha”s 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experlence 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KiII living creatures, they also tell others not 
to Ki living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others` mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
will gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
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learners of the Way to abandon gradually the varlous unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. 

There are three types of good spiritual advisors: Teaching Spiritual 
Advisor 1s someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow theIr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give 
a daily fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Caretaking Spiritual 
Advisor refers to one or several persons assisting with outside dally 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Common Practice Spiritual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experiences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, 1n order to have a righ( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people In the shining examples in old books. Otherwise, If one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there 1s one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
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would find only four good people. Thus, the Buddha always 
encouraged his disciples to listen to Good Knowing Advisors without 
any doubt. Once we call someone our Good Knowing Advisors, we 
should truly listen to their advice. If Good Knowing Advisors say that 
cultivation requires arduous effort, we should truly believe it. lf we 
believe completely, we wIll surely be able to understand the mind and 
see the nature, return to the origin and go back to the source. Devout 
Buddhists should always listen to the Instructions of a Good Knowing 
Advisor. If he tells us to recite the Buddha”s name, we should follow 
the Instructions and recite. If he tells us not to be distracted, then we 
should not be distracted. Thịs 1s the essential secret of cultivation that 
we can benefit from our Good Knowing Advisors. The followings are 
the Buddha's teachings on “Good Knowing Advisors” in the 
Dharmapada Sutra: Should you see an Intelligent man who points out 
faults and blames what 1s blame-worthy, you should associate with 
such a wise person. It should be better, not worse for you to assocIate 
such a person (Dharmapada 76). Those who advise, teach or dissuade 
one from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but 
they will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or 
make friends with evil friends; do not assoclate with mean men. 
Associlate with good friends; associate with noble men (Dharmapada 
78). Those who drink the Dharma, live in happiness with a pacified 
mind; the wise man ever reJoices In the Dharma expounded by the 
sages (Dharmapada 79). If you get a prudent and good companion who 
1S pure, wise and overcoming all dangers to walk with, let nothing hold 
you back. Let fínd delight and Instruction ¡in his companion 
(Dharmapada 328). If you do not get a prudent and good companion 
who 1s pure, wIse and overcoming all dangers to walk with; then like a 
king who has renounced a conquered kingdom, you should walk alone 
as an elephant does In the elephant forest (Dharmapada 329). It Is 
better to live alone than to be fellowship with the ignorant (the fool). 
To live alone doing no evil, Just like an elephant roaming In the 
elephant forest (Dharmapada (330).” 
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(B) Akusdla or Evi 
In Buddhist Point oƒ` View 


L_ In Buddhist Point oƒ View, What Are the Evil?: 

The evil or unwholesome deeds (anything connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes in the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IÍ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destines. Unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, efC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
wIll surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsibility 
ourselves; we cannot rely on others. Maliciousness 1s planning to harm 
others. It includes thinking how to revenge a wrong done tfo us, how to 
hurt others" feelings or how to embarrass them. From the earliest 
period, Buddhist thought has argued that Iimmoral actions are the result 
Of Ipnorance (avidya), which prompts beings to engage in actions 
(Kkarma) that wIll have negafive consequences for them. Thus evil for 
Buddhism 1s a second-order problem, which 1s eliminated when 
Ipnorance 1s overcome. Thus the definition of sin and evIÏ 1s pragmatic: 
evil actions are those that result in suffering and whose consequences 
are perceived as painful for beings who experlence them. All karmas 
are controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three 
deeds of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the 
mind. According to Buddhism, evil phenomena refers to supernatural 
phenomena which are said to be side effects of Zazen, such as 
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clairvoyance and othe magical abilities, as well as hallucinations. They 
are considered to be distractions, and so meditafors are taught to Ignore 
them as much as possible and to concentrate on meditative practice 
only. According to Buddhism, evil person 1s the one who has evil Ideas 
of the doctrine of voidness, to deny the doctrine of cause and effect. 
Thus, the Buddha advises us not make friends with wIcked ones, but to 
associate only with good friends. He points out very clearly that 1Ÿ we 
yearn for life, we should avoid wickedness like we shun poison 
because a hand free from wound can handle poison with impurity. The 
dhammas of the good ones do not decay, but go along with the good 
ones to where meriforlous actions will lead them. Good actions will 
welcome the well doer who has gone from this world to the next world, 
Just as relatives welcome a dear one who has come back. So the 
problem poses Itself very clear and definite. Wickedness and goodness 
are all done by oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, 
while goodness will lead to harmony, to friendliness and to peace. 
Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist  followers to 
sineglemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for theIr mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, If can strike us at any 
momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then If 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure Iinnumerable 
sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped in the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Ủpon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. If condemned to hell, then we will experlence the 
tforturous and agonIzIing conditions of a moutain of swords, a forest of 
knives, stoves, frying pans; in each day and night living and dying ten 
thousand times, the agony of pain and suffering 1s inconceivable. lf 
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condemned to the path of hungry ghost, then the body 1s hideously ugly 
wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but neck 1s as small as 
a needle; though starving and thirsty, the offenders cannot eat or drink. 
When seeing food and drinks, these items transform Into coals and 
fires. Thus, they must endure the torture and suffering of famine and 
thirst, throwing, banging their bodies agaInst everything, crying out In 
paIn and agony for tens and thousands of kalpas. If condemned to the 
animal realm, then they must endure the karmic consequences of 
carrying and pulling heavy loads, get slaughtered for food, or the strong 
prey on the weak, mind and body always paranoid, frightened, and 
fearful of being eaten or killed, without having any moment of peace. 
AncIent virtues taught on wrong-doings as followed: “Those who spIt at 
the sky, immediately the spit wIll fall back on their face.” Or To harbor 
blood to spIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. 


HỈ. Akusala Dharmas 

Unwholesome  dharmas (anythng connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
According to Buddhism, evil means bad, wrong, cruel, or mischievous 
acts or wicked deeds which are against the right that will receive 
retribution in the present or the future. To do mischief or maliclousness 
1s planning to harm others. It includes thinking how to revenge a wrong 
done to us, how to hurt others” feelings or how to embarrass them. 
From the earliest period, Buddhist thought has argued that Immoral 
actions are the result of ignorance (avidya), which prompts beings to 
engage In actions (karma) that wIll have negative consequences for 
them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order problem, which 1s 
eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the definition of sin and 
evil Is pragmatic: evil actions are those that result in suffering and 
whose consequences are perceived as painful for beings who 
experience them. According to Buddhism, all karmas are controlled by 
the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, 
four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. Also accoridng to 
Buddhism, evil phenomena refers to supernatural phenomena which 
are said to be side effects of Zazen, such as clairvoyance and othe 
magical abilitles, as well as hallucinations. They are considered to be 
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distractions, and so meditators are taught to ignore them as much as 
possIble and to concentrate on meditative pracfice only. 

According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we wIill surely 
reap bad results. People who create many offenses and commit many 
transgressions will eventually have to undergo the retribution of being 
hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In general, doing good 
deeds allows us to ascend, while doing evil causes us to descend. In 
everything we do, we must take the responsIbility ourselves; we cannot 
rely on others. According to The Path of Purification, “Bad Ways” 1s a 
term for doIing what ought not to be done and not doing what ought to 
be done, out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad 
ways” because they are ways not to be travel by Noble Ones. Incorrect 
conduct In thought, word or deed, which leads to evil recompense. 
Unwholesome speech or slanderous or evil-speech which cause 
afflictions. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Do not speak 
unwholesome or harsh words to anyone. Those who are spoken to will 
respond In the same manner. Angry speech nourishes trouble. You will 
receive blows In exchange for blows (Dharmapada 133). If like a 
cracked gong, you silence yourself, you already have attained Nirvana. 
No vindictiveness (quarrels) will be found im you (Dharmapada 134).” 
Unwholesome views or Wrong views mean seeing or understanding In 
a wrong or wicked and grasping manner. There are five kinds of wrong 
VIeWS: Wrong views of the body, one-sided views, wrong views which 
are InconsIstent with the dharma, wrong views caused by attachment to 
One 's own errouneous understanding, and wrong views or Wrong 
understandings of the precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actlons are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
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beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct in thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ipnorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachment, 1ll-will, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eats 1fself away when arisen, 
Just like 1lI deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 

There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of kiling someone, he 1s effectively 
reborn, for that moment, 1n the hells. Sentient beings 1n evil realms do 
not encounter the Buddhadharma, never cultivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evil realm because though they have heavenly merits, 
they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamental 
evil passions origIinating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. First, the belief In the existence of an 
ego-subsfance. Second, Ignorance about the ego. Third, conceit about 
the ego. The fourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of Zazen, 
such as clarvoyance and othe magical abililes, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Iignore them as much as possible and to 
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concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a SanskrIt term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstructlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions oŸ speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activitles, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly g1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noises like a monkey, but the 
subtfle traces still remain deep 1n the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil Iideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
Íriends with wicked ones, but to associate only with good friends. He 
poInts out very clearly that IÝ we yearn for lie, we should avoid 
wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle potson with Iimpurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where merifOrIous actIOons 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
from this world to the next world, Just as relatives welcome a dear one 
who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness wIll lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others”" good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who ki, steal; those who act lascIviously; those who 
think of wicked plots; those who always think of wicked (evil) scheme. 

There are three unwholesome paths or three evil paths: hells, 
hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆ”s name 1f they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momeit. If we do not wholeheartedly concentrate to 
practice Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
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Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime Infinte Buddhas have In turn 
appeared In the world, but we are still trapped in the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awaltting for us in the unwholesome realms. 
Upon thinking all these, we will be awakened In every moment, and 
we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIll experience the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, Írying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform 1nto coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies agaInst 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. 

There are five kinds of unwholesome deeds In this world. The first 
kinds of unwholesome deed 1s Cruelty. Every creature, even Insectfs, 
strives against one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there 1s fiphting and cruelty. The 
second kinds of unwholesome deed 1s Deception and lack of SincerIty. 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wife; between a senior relafve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. The 
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thrd kinds of unwholesome deed ¡is Wicked behavior that leads to 
InJjustice and wickedness. There 1s a lack of a clear demarcafion as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Iimpure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them Into questionable 
acts and disputes, fighting, injustice and wickedness. The fourth kinds 
of unwholesome deed 1s Disrespect the rights of others. There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, fo exaggerate 
theIr own Iimportance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. The fifth kinds of unwholesome deed Is To neglect theIr 
duties. The 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of their own comfort and their own desires; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
there are eipht unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
mindfulness, and wrong concentration. Eigh(t wrong perceptions of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotIism 
or thoughts of the country)s welfare, dislike of death, ambition for 
one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stirred up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an InJury. Second, he 1s doïng me an InJury. Third, he will 
do me an InJury. Fourth, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he Is doing an Injury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an IinJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eighth, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit will fall back on thetr face.” Or To harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suggestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. First, 
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harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.ø., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospective process. Fifth, direct physical 
force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let's hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “1t wIll not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers it litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
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destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “he Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
Iintentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and dịd not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does It not?” He replied, “Ilt does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It 1s the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 


LII.Unwholesome Karmas: 

From the earliest period, Buddhist thought has argued that tmmoral 
actions are the result of Ignorance (avidya), which prompts beings to 
engage In actions (karma) that wIll have negative consequences for 
them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order problem, which 1s 
eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the definition of sin and 
evil Is prapgmatic: evil actions are those that result in suffering and 
whose consequences are perceived as painful for beings who 
experience them. All karmas are controlled by the threefold deed 
(body, speech, and mind). Three deeds of the body, four deeds of the 
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mouth, and three deeds of the mind. Unwholesome karmas are harmful 
actions, or conducts 1n thought, word, or deed (by the body, speech, and 
mind) to self and others which leads to evil recompense. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: As rust sprung from iron eats 
1fself away when arisen, just like 1ll deeds lead the doer to a miserable 
state (Dharmapada 240). 

There are ten Evil Acfions: All Kkarmas are controlled by the 
threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, four 
deeds of the mouth, and three deeds of the mind. Three in Action of 
Body (Kaya Karma (skÐ: #ïrsí, killing, taking the life of any beIngs, 
including human or animal. We do not free trapped animals; but, in 
contrast, we continue to kill and murder Innocent creatures, such as 
fishing, hunting, etc. Second, stealing, all forms of. acquiring for onself 
that which belongs to another. We do not give, donate, or make 
offerings; but, In contrast, we continue to be selfish, stingy, and 
stealing from others. 7zrdđ, sexual misconduct, all forms of sex- 
indulgence, by action or thoughts wants. We do not behave properly 
and honorably; but, In contrast wWe© continue to commit sexual 
misconduct or sexual promiscuIfy. Four in Action of Mouth (Vac Karma 
(skÐ. The evil karma of speech 1s the mightiest. We must know that 
evil speech 1s even more dangerous than fire because fire can only 
destroy all material possessions and treasures of this world, but the 
firece fire of evil speech not only burns all the Seven Treasures of 
Enlipghtened beings and all virtues of liberation, but 1t will also reflect 
on the evil karma vipaka 1n the future. #ourh, false speech or telling 
lies or using obscene and lewd words or speech. We do not speak the 
truth; but, in contrast, we conftinue to lie and speak falsely. #7?h, 
Insulting or coarsing abusuve language or abusive slandering. We do 
not speak soothingly and comfortably; but, in contrast, we continue to 
speak wickedly and use a double-tongue to cause other harm and 
disadvantages. S¡x/h, useless øossiping and frivolous chattering. We do 
not speak kind and wholesome words; but, in contrast, we continue fo 
speak wicked and unwholesome words, 1.e., insulting or cursing others. 
Sevenfh, speaking two-faced speech, to slander or speak with a double- 
tongue or to speak 1ll of one friend to another. We do not speak words 
that are In accordance with the dharma; but, in contrast, we conftinue to 
speak ambiguous talks. Three in Action of Mind (Moras Karma (skt): 
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kbighth, greed or covetousness (Libho (skt). We do not know how to 
desire less and when 1s enough; but we continue to be greedy and 
covetous. nh, hatred or loss of temper profanity (Dosa (skÐ. We do 
not have peace and tolerance toward others; but, In contrast, we 
confinue to be malicious and to have hatred. 7enh, ignorance (Moha 
(skÐ. We do not believe 1n the Law of Causes and Effetcs, but in 
confrast we continue to attach to our Ignorance, and refuse to be near 
good knowledgeable advisors In order to learn and cultivate the proper 
dharma. In short, Pure Land practitioners should always remember 
about the three commandments dealing with the body: not to KHI, not to 
steal, and not to commit adultery; the four dealing with the mouth: not 
to lie, not to Insult, not to exaggerate, and not to speak with a double- 
tongue; the three dealing with the mind: not to be greedy, not to be 
hatred, and not to be 1gnorant. 


IV. Ten Eyil Deeds: 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. There are three evil karmas on action of the body 
(Kaya Karma). The first evil action of the body 1s killing. Killing means 
to take the lie of any beings, Including human or animal. Killing 
means the destruction of any living being including animals of all 
kímds. To complete the offence of killing, five conditlons are 
necessary: a being, consciousness that It 1s a being, intention of killing, 
effort of killing, and consequent death. The second evil action of the 
body 1s stealing. All forms of. acqurring for onself that which belongs to 
another. To complete the offence of stealing, five conditions are 
necessary: property of other people, consciousness that 1t 1s stealing, 
Intention of stealing, effort of stealing, and consequent stealing. The 
second evil action of the body 1s sexual misconduct. All forms of sex- 
indulsence, by action or thoughts wants. To complete the offence of 
sexual misconduct, three conditions are necessary: Intent to enJoy the 
forbidden obJect, efforts of enJoyment of the obJect, and possession of 
the obJect. The evil karma of speech 1s the mightiest. We must know 
that evil speech 1s even more dangerous than fire because fire can only 
destroy all material possessions and treasures of this world, but the 
firece fire of evil speech not only burns all the Seven Treasures of 
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Enlightened beings and all virtues of liberation, but 1t will also reflect 
on the evil karma vipaka In the future. There are four evil karmas on 
action of the mouth (vac karma). The first evil action of the speech 1s 
“lying”. To complete the offence of lying, fÍour conditions are 
necessary: untruth, Intention to deceive, effort of lying, and 
communication of the matter to others. The second evil action of the 
speech 1s Insulting or coarsing abusuve language. The third evil action 
of the speech 1s gossiping and frivolous chattering. The fourth evil 
action of the speech 1s to slander or Speak with a double-tongue; or to 
speak 1ll of one friend to another. There are three evil karmas on action 
of the mind (moras karma). First, øereed or covefousness, second, hatred 
or loss of temper profamty, and third, Ignorance. 

According to the Theravadan Buddhism, there are ten evil actions. 
All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind: kiling, stealing, sexual misconduct, lying, 
slandering, harsh language, greed, ill-will, and wrong views. Flirst, 
taking the life of any beings, including human or animal. Killing means 
the destruction of any living being including animals of all kinds. To 
complete the offence of killing, five conditions are necessary: a beIng, 
conscIousness that If 1s a being, Intention of killing, effort of killing, and 
consequent death. Second, Stealing, all forms of. acquiring for onself 
that which belongs to another. To complete the offence of stealing, five 
conditions are necessary: property of other people, conscIousness that 
1t 1S stealing, Intention of stealing, effort of stealing, and consequent 
stealing. Third, sexual misconduct, ¡including all forms of sex- 
indulsence, by action or thoughts wants. To complete the offence of 
sexual misconduct, three conditions are necessary: Intent to enJoy the 
forbidden obJect, efforts of enJoyment of the obJect, and possession of 
the obJect. Fourth, lying or telling lie. To complete the offence of lying, 
four condiftions are necessary: untruth, 1ntention to deceive, effort, and 
communication of the matter to others. Fifth, slandering (to slander or 
speak with a double-tongue or to speak 1ll of one friend to another). To 
complete the offence of slandering, five conditions are necessary: 
division of people, Intention to separate people, effort of division, and 
communication. Sixth, harsh language. The effects of harsh language 
are being detested by others although blameless. To complete the 
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offence of harsh language, three conditlons are necessary: someone to 
be abused, angry thought, and using abusive or harsh language. 
Seventh, frivolous talk and the effects of frivolous talk are 
disorderliness of the bodily organs and unacceptable speech. To 
complete the offence of frivolous talk, two conditlons are necessary: 
Iinclination towards frivolous talk and speaking of frivolous talk. The 
evil karma of speech 1s the mightiest. We must know that evil speech 1s 
even more dangerous than fire because fire can only destroy all 
material possessions and treasures of this world, but the firece fire of 
evil speech not only burns all the Seven Treasures of Enlightened 
beings and all virtues of liberation, but 1t wIll also reflect on the evil 
karma vIpaka In the future. Eighth, greed or covetousness. To complete 
the offence of covetousness, two condiflons are necessary: another”s 
property and desire for another”s property. Ninth, 1lI-will. To complete 
the offence of ill-will, two conditions are necessary: another being and 
intention of doing harm. Tenth, false view, which means seeing things 
wrongly without understanding what they truly are. To complete this 
false view two conditions are necessary: perverted mamner In which an 
obJect 1s viewed and misunderstanding of the obJect according to that 
wrong view. Therefore, the Buddha taught: “Devout Buddhists should 
always remember In mind the followings: not to kill, not to steal, not to 
fornicate, not to lie, not to polish your words for personal advantages, 
not to slander nor double-tongued, not to use harsh speech (not be of 
evil speech), not to crave (desire: greed), not to be angry, and not to be 
1pgnorant (Stupid) or wrong views.” 


V.Wicked People In Buddhist Point oƒ View: 

According to Buddhism, evil person 1s the one who has evil Ideas 
of the doctrine of voidness, to deny the doctrine of cause and effect. 
Thus, the Buddha advises us not make friends with wIcked ones, but to 
associate only with good friends. He points out very clearly that 1Ÿ we 
yearn for life, we should avoid wickedness like we shun poison 
because a hand free from wound can handle poison with Iimpurity. The 
dhammas of the good ones do not decay, but go along with the good 
ones to where meriforlous actions will lead them. Good actions will 
welcome the well doer who has gone from this world to the next world, 
Just as relatives welcome a dear one who has come back. So the 
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problem poses Itself very clear and definite. Wickedness and goodness 
are all done by oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, 
while goodness will lead to harmony, to friendliness and to peace. Also 
according to the Buddhism, the wicked people are those who commit 
unbelievable crimes. Those whose minds are filled with greed, hatred, 
and ignorance. Those who commit lie, øossip, harsh speech, and 
double-tounged speech. Wicked people are those who try to abuse 
others` good heart. Those who cheat others for their own benefits. 
They are those who commit killing, stealing, and acting lasciviously. 
Those who always think of wicked plots and always think of wicked 
(evil) scheme to harm people. 


VI. Three Evil Paths: 

Three evil gatIl, or paths of transmigratlon or three hardships or 
sufferings In the three lower paths of transmigration: the hells, the 
hungry ghosts, and the animals. If condemned to hell, then we will 
experience the forturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, frying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcerivable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform 1nto coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies against 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. These are also three paths can 
be taken as states of mind, 1.e., when someone has a viclous thought of 
killing someone, he 1s effectively reborn, for that moment, 1n the hells. 
Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist  followers to 
sineglemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for their mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, If can strike us at any 
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momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then I1f 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure Iinnumerable 
sufferings and sometime infinite Buddhas have In turn appeared in the 
world, but we are still trapped In the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Ủpon thinking all these, we 
wIll be awakened in every momernt, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. 


VII Four Causes 0ƒ Evil Actions: 

According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of evil 
actions: First, Evil action springs from attachment. Second, Evil action 
springs from 1lI-will. Third, Evil action springs from 1gnorance. Fourth, 
Evil action springs from fear. Thus the Buddha further taught: “If the 
Ariyan disciple does not act out of attachment, 1ll-will, folly or fear, he 
wIll not do evil from any one of the four above mentioned causes.” In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taughtAs rust sprung from 1ron eafts 
1fself away when arisen, just like 1ll deeds lead the doer to a miserable 
state (Dharmapada 240). 


VIHI.Five Kinds oƒ Evil Deeds im This World: 

There are five kinds of evil deeds In this world. The first kind of 
evil deeds 1s Cruelty: Every creature, even Insecfs, strIVes agaInst one 
another. The strong attack the weak; the weak decerve the strong; 
everywhere there 1s fighting and cruelty. The second kind of evil deeds 
Is Deception and lack of Sincertty: There 1s a lack of a clear 
demarcation between the rights of a father and a son, between an elder 
brother and a younger; between a husband and a wife; between a 
senior relative and a younger. Ôn every occasion, each one desires to 
be the highest and to profit off others. They cheat each other. They 
don”t care about sincerify and trust. The third kind of evil deeds 1s 
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WIicked behavior that leads to InJustice and wickedness: There 1s a lack 
of a clear demarcation as to the behavior between men and women. 
Everyone at times has Impure and lasvicious thoughts and desires that 
lead them Into questlonable acts and disputes, fighting, InJustice and 
wickedness. The fourth kind of evil deeds 1s Disrespect the rights of 
others: There 1s a tendency for people to disrespect the rights of others, 
fo exaggerate their own Importance at the expense of others, to set bad 
examples of behavior and, being unJust in their speech, to deceiIve, 
slander and abuse others. The fifth kind of evil deeds 1s to neglect theIr 
duties: The 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of their own comfort and their own desires; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 


1X. Other Wicked Deeds: 

According to Buddhism, there are many other wicked deeds. 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eipht wrong factors: Wrong views, Wrong thinking, Wrong speech, 
Wrong action, Wrong livelihood, Wrong effort, Wrong mindfulness, 
and Wrong concentration. There are also eight wrong perceptlons of 
thought: Desire, Hatred, Vexaton with others, Home-sickness, 
Patriotism or thoughts of the country's welfare, Dislike of death, 
Ambition for one”s clan or family, and Slighting or being rude to others. 
There are also nine causes of malice. According to the Sangiti Sutta In 
the Long Discourses of the Buddha, there are nine causes of malice 
which are stirred up by the thought “There 1s no use to think that a 
person has harmed, 1s harming, or wIll harm either you, someone you 
love, or someone you hate”: First, he has done me an InJury. Second, 
he 1s doing me an InJury. Third, he wIll do me an i1nJury. Fourth, he has 
done an InJury to someone who 1s dear and pleasant to me. Fifth, he 1s 
doing an Injury to someone and pleasant to me. Sixth, he will do an 
InJury to someone who 1s dear and pleasant to me. Seventh, he has 
done an InJury to someone who 1s hateful and unpleasant to me. Eighth, 
he 1s doing an InJury to someone who 1s hateful and unpleasant to me. 
Ninth, he will do an IinJury to someone who 1s hateful and unpleasant to 
me. 
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X. kyH Friends: 

Evil people are coarse people who are always overwhelmed by 
anger and lacking loving-kindness that they cannot appreclate the 
difference between wholesome and unwholesome activitiles. They do 
not know the benefit or approprlateness oŸ payIng respect to persons 
worthy of respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually 
cultivating. They may be hot-tempered, easily victimized by by anger 
and aversion. Their lives may be filled with rough and distasteful 
activitles. What 1s the use of making friends with such people? Ôn the 
confrary, good people have a deep considerateness and loving care for 
other beings. The warmth and love of their hearfs 1s manifested In 
actions and speech. Refined people like these carry out thelr 
relatilonships with other people in sweet speech, beneficial action, and 
sharing a common aim. They always vow to gIive whatever they can 
give to benefit other people. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
Taught: “If a traveler does not meet a companion who 1s better or at 
least equal, let him firmly pursue his solitary career, rather than being 
in fellowship with the foolish (Dharmapada 61). Those who advise, 
teach or dissuade one from evil-doing, wIll be beloved and admired by 
the good, but they will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not 
assocIate or make friends with evil friends; do not assocIate with mean 
men. Assoclate with good frends; associate with noble men 
(Dharmapada 78). He who companies with fools grleves for a long 
time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207).” 


(C) Culivation Means Changing 
From Evil to Good 


L The Buddha%s Teachings on “Good and Evil”in the 

Scriptures: 

According to the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: The evIil- 
doer grieves In this world and in the next; he grieves In both. He 
grieves and suffers when he perceives the evil of his own deeds 
(Dharmapada 15). The virtuous man reJoIces In this world, and in the 
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next. He Is happy In both worlds. He rejoices and delights when he 
perceives the purity of his own deeds (Dharmapada 16). The evil man 
suffers In this world and in the next. He suffers everywhere. He suffers 
whenever he thinks of the evil deeds he has done. Furthermore he 
suffers even more when he has gone to a woeful path (Dharmapada 
17). The virtuous man 1s happy here In this world, and he 1s happy there 
1n the next. He 1s happy everywhere. He 1s happy when he thinks of the 
good deeds he has done. Furthermore, he 1s even happier when he has 
gone to a blissful path (Dharmapada 18). As a flower that 1s colorful 
and beautiful, but without_ scent, even so fruitless 1s the well-spoken 
words of one who does not practice 1t (Dharmapada 51). As the flower 
that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the well- 
spoken words of one who practices 1t (Dharmapada 52). As from a heap 
of flowers many a garland 1s made, even so many good deeds should 
be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). Do not 
assoclate with wicked friends, do not associate with men of mean 
nature. Do assoclate with good friends, do associlate with men of 
noble nature (78). If a person does a meriforious deed, he should do 1t 
habitually, he should find pleasures therein, happiness 1s the outcome 
of merit (Dharmapada 118). Even a good person sees evil as long as 
his good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, 
then he sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard 
small good, saying, “1t will not matter to me.” Even by the falling of 
drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the wIise man, gathers his 
merit little by little (Dharmapada 122). A fool does not realize when he 
commits wrong deeds; by his own deeds the stupid man 1s tormented, 
like one 1s liphúing fires wherein he must be burnt one day 
(Dharmapada 136). Even the royal chariot well-decorated becomes old, 
the body too will reach old age. Only the Dharma of the Good Ones 
does not decay. Thus the good people reveal to good people (151). 
Whosoever uses good deed, to cover evil deed being done. Such 
person outshines this world, like the moon free from the clouds (173). 
BeIng absent a long time, a man has returned home safe and sound; 
relatives, friends and acquaintances welcome him home. In the same 
way, øood actions wIll welcome the well doer, who has gone from this 
world to the next world, Just as relatives welcome a dear one who has 
come back (219 & 220). Even from afar the good ones shine, like the 
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mountain of snow. The bad ones even here are not to be seen, like the 
arrows shot 1n the mght (304). Better not to do evil deed, afterward evil 
deed brings up torment. Better to perform good deed, having done 
good deed there wIll be no torment (3 14). 

Also according to the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Let's 
hasten up to do good. Lets restrain our minds from evIil thoughts, for 
the minds of those who are slow In doing good actions delight in evil 
(Dharmapada 116). If a person commifs evil, let him not do 1t again and 
again; he should not reJolce therein, sorrow 1s the outcome of evil 
(Dharmapada 117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) 
small evil, saying, “1t will not matter to me.” By the falling of drop by 
drop, a water-Jar 1s filled; likewIse, the fool becomes full of evil, even 
1f he gathers 1t little by little (Dharmapada 121). ÀA merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things in the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). Do not speak 
harshly to anyone. Those who are spoken to will respond in the same 
mamner. Angry speech nourishes trouble. You wIll receive blows In 
exchange for blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you 
silence yourself, you already have attained Nirvana. No vindictiveness 
(quarrels) wIll be found in you (Dharmapada 134). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, It Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
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teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil 1s done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). “Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha said: “When an 
evil person hears about virtue and Intentionally or voluntarily comes to 
cause trouble, you should restrain yourself and should not become 
angry or upbraid him. Then, the one who has come to do evil will do 
evil to himself.” (Chapter 6). '““There was one who, upon hearing that I 
protect the way and pracfice øreat humane compassion, IntentIonally or 
voluntarily came to scold me. [ was silent and dịd not reply. When he 
finished scolding me, I asked, “If you are courteous to people and they 
do not accept your courtesy, the courtesy returns to you, does 1t not?” 
He replied, “It does.' I said, “NÑow you are scolding me but I do not 
receive It. So, the misfortune returns to you and must remain with you. 
Ít is Just as inevitable as the echo that follows a sound or as the shadow 
that follows a form. In the end, you cannot avoid it. Therefore, be 
careful not to do evIl.” (Chapter 7). “An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It 1s the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed wIll inevitably destroy the doer.” (Chapter 8). In chapter 14, a 
Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? What 1s the foremost 
greatness?” The Buddha replied: “ “lo practice the Way and to protect 
the Truth 1s goodness. To unite your will with the Way 1s greatness.” 


HỈ. Cultivate More Good Deeds: 

Anclent virfues taught on wrong-doings as followed: “Those who 
spIt at the sky, Immediately the spit wIll fall back on their face.” Or To 
harbor blood to spit at someone, the mouth 1s the fñirst to suffer from 
filth. Therefore, Buddhist practitioners should always try to cultivate 
more good deeds. Good deeds can be going to a temple to do good 
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deeds there, but good deeds can be what we do to make others happler 
or moraler so that they can come closer to enliphtenment and 
emancipation. Devout zen practitioners should always remember that 
before entering meditation pracfices, we should do a lot of good deeds, 
for the level of mind stillness depends not only on methods of. zen, but 
also greatly depends the good deeds that we accomplished. lf we are 
not completely emancipated, our happiness in meditaion also 
synonymous with the happiness that we did for others. Therefore, a zen 
practitioner must be the one who always gives the happiness, peace, 
and mindfulness to others all his life. In other words, deside the effort 
for meditation, zen practitioners should always try to do many good 
deeds, for good deeds wIll support meditation result very well. 


LII.PurjficaHion 0ƒ Negative Karmas: 

According to The Path of Purification, “bad actlons” 1s a term for 
doing what ought not to be done and not doïing what ought to be done, 
out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad actions” 
because they are actions that would never be done by Noble Ones. 
Buddhist practitioners should always remember that Iincorrect conduct 
1n thought, word or deed... are all lead to evil recompense. Therefore, 
Buddhist practitioners should always try to pur1fy negative karmas. Evil 
tendencIes are obsfructions of body (kayavarana) and of mind (manas- 
avarana). Some Buddhist exegetes also add the third type, obstructions 
of speech (vag-avarana). These are said to be caused by Influences of 
past karma, In Iimitation of past activities, and are the subtle traces that 
remain after the afflictions (klesa) have been destroyed. An example 
that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has eliminated the 
afflictions, seeing a monkey and Jjumping up and down while making 
noIses like a monkey, but the subtle traces still remain deep In the 
conscIous. According to the Tantric traditions, there are four ways tO 
purfy negative karma. Flirst, repret our desfructive actions. With 
wisdom, we recognize and admit our errors. Regret Is different from 
gullt, for the latter Iimmobilizes us emotionally and Is based on 
misconception. Regret, on the other hand, comes from an honest 
assessment of our actions and enables us to learn from our mistakes. 
Second, take refuge and generate the altruistic Iintention. When we 
have acted destructively in relation to either holy beings or ordinary 


963 


beings, by taking refuge In the Three Jewels we restore our 
relatlonship with the holy beings; and by generating love, compassion 
and altruism, we restore our relatilonship with ordinary beings. Third, 
determine not to do those negative actflons In the future. The stronger 
our determination, the easler 1t will be to avoid habitually acting 
destructively. Fourth, engage In a remedial practice. In general, this 
could be any virtfuous action, 1.e. helping those In need, offering service 
to our Sangha communtty, listening or reflecting or meditating on 
dharma, bowing or making offerings to the Three Jewels, printing 
dharma books, etc. There are also five practical suøggestions to prevent 
evil thoughts given by the Buddha that will be beneficial to all: The 
first practical suggestion 1s harbouring a good thought opposite to the 
encroaching one, e.g., loving-kindness in the case of hatred. The 
second practical suggestion 1s reflecting upon possible evil 
COnsequences, e.g., anger sometimes results In murder... The third 
practical suggestion 1s simple neglecting or becoming wholly 
Inatfentive to them. The fourth practical suggestion 1s tracing the cause 
which led to the arising of the unwholesome thoughts and thus 
forgeting them in the retrospective process. The fifth practical 
suggestion 1s indirectly utilizing physical forces. 


TY. Meditatton-Buddha Recitation and “Kusala-Akusala ”: 
Devout Buddhists should always remember that meditation and 
Buddha recitation are simply processes of refraining from killing, 
stealing, lustful conduct, lying, and using intoxicants. Therefore, when 
we meditate we keep the five basic precepts, do we not? Besides, 
practicing meditation and Buddha Recitation are nothing less than 
putting Into practice the ten good deeds. Thus, do not waste our time to 
think about useless Idle thoughts, about kusala or akusala (wholesome 
or unwholesome deeds). Lets work harder and advance with 
determination. Reflect Iinwardly, seek our true self. Ask ourselves, 
“How many evil thoughts have we created? How many good thoughts? 
How many idle thoughts have we let arise? And so on, and so on. Let 
us resolve like this: “Bring forth the good thoughts that have not yet 
arisen; Increase the good thoughts that have already arisen. Suppress 
the evil thoughts that have not yet emerged; wipe out all the evil 
thoughts that have already occured. Devout Buddhists should always 
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remember this: “A thought of goodness Increases the pure energy In 
the world; a thought of evil increases the world's bad energy.” 
However, Buddhism 1s a religion of complete freedom, the Buddha 
shows “good and evil are two different paths”, we can cultivate to 
follow the good path, or commit the other as we wish. People who 
cultivate goodness can leave the Triple Realm; while evildoers must 
fall Into the Three Evil Destinies. 


V._Buddhist Practtioners Should Do the Good and Avoid Doïng 
the Eyi: 

In order to terminate the suffering and affliction in life, The 
Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evil, to do only good, to 
purify the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not 
commit wronøs, devoutly practice all kinds of good, purify the mind, 
thats  Buddhism” or “To do no evIl, to do only good, to purify the wIll, 
1s the doctrine of all Buddhas.” These four sentences are said to 
include all the Buddha-teaching. According to Buddhism, good 1s 
defined as to accord with the right, and bad 1s defined as to disobey the 
right. Due to the confused mixture of good and bad karma that we have 
created, sometimes we have wholesome thoughts and sometimes 
unwholesome ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil 
and do good. With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and 
avoid goodness. For endless eons we have been committing good and 
evil karmas, doIing a few good deeds one day, committing some bad 
deeds the next day, and then some neutral deeds the day after that. 
Sincere Buddhists, especially lay people, should be very careful in 
each and every action: walking, standing, lying, and sitting. We should 
have bright and pure thoughts at all times. At the same time, we should 
try our best to avoid dark and impure thoughts. Our lives with full of 
sufferings, afflictions, good and evil In this world, devout Buddhists, 
especially lay people, should always remember ten actlons that 
produce no regrets as follows: #7rsí, not killing. Second, not stealing. 
Thirđ, not committing sexual misconduct. Fouríh, not lying. #7ƒ?h, not 
telling a fellow-Buddhist”s sins. S¡x/h, not drinking wine. Sevenfh, not 
pralsing oneself and discrediting others. È¡ghíh, not being mean to 
other beIngs. Minh, not being angry. Teníh, not defaming the Triratna. 
However, the Buddha”s teachings are usually easy to speak but very 
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difficult to put in practice. Yes! “Not to commit any sin, to do good, to 
pur1fy one”s mind.” Buddha”s teaching 1s so easy to speak about, but 
very difficult to put Into practice. The Buddhaˆs teaching 1s so easy that 
a child of three knows how to speak, but it 1s so difficult that even an 
old man of eighty finds 1t difficult to practice. According to the Forty- 
Two Sections Sutra, Chapter 18, the Buddha said: “My Dharma 1s the 
mindfulness that 1s both mindfulness and no-mindfulness. It 1s the 
practice that 1s both practice and non-practice. It 1s words that are 
words and non-words. It 1s cultivation that 1s culuivatlon and non- 
cultivation. Those who understand are near to 1f; those who are 
confused are far from It indeed. The path of words and language 1s cut 
off; it cannot be categorized as a thing. If you are off (removed) by a 
hairˆs breadth, you lose 1t in an 1nstant.” 


VI. Cultivafion Means Changing the Karma: 

Although the supreme goal of Buddhism 1s the supreme 
Enliphtenment and liberation, the Buddha also taught that Buddhist 
practice 1s the source of happiness. lt can lead to the end of human 
suffering and miserles. The Buddha was also a man like all other men, 
but why could he become a Great Enlightened One? The Buddha 
never declared that He was a Deity. He only said that all living beings 
have a Buddha-Nature that 1s the seed of Enlightenment. He attained 1t 
by renouncing his princely position, wealth, prestige and power for the 
search of Truth that no one had found before. As Buddhist followers, 
we practce Buddhist tenets, not for entreating favors but for for 
following the Buddha”s example by changing bad karmas to øood ones 
or no karma at all. Since people are different from one another, some 
are rich and Intelligent, some are poor and stupid. It can be said that 
this 1s due to their Individual karma, each person has his own 
circumstances. Buddhists believe that we reap what we have sown. 
Thịs 1s called the law of causality or karma, which 1s a process, action, 
energy or force. Karmas of deeds, words and thoughts all produce an 
effect, either happiness or miserles, wealth or poverty. Karma does not 
mean “determinism,” because If everything 1s predetermined, then 
there would be no free will and no moral or spiritual advancemett. 
Karma 1s not fixed, but can be changed. It cannot shut us In IfS 
surroundinss Indefinitely. On the contrary, we all have the ability and 
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energy to change 1t. Our fate depends entirely on our deeds; In other 
words, we are the architects of our karma. Cultivating In accordance 
with the Buddha”s Teachings means we change the karma of ourselves; 
changing our karmas by not only gøiving up our bad actions or misdeeds, 
but also forgiving offences directed against us by others. We cannot 
blame anyone else for our miserles and misfortunes. We have to face 
life as It 1s and not run away from 1t, because there 1s no place on earth 
to hide from karma. Performing good deeds Is Indispensable for our 
own happiness; there Is no need of imploring favors from deitles or 
simply showing repentance. Changing karma also means remembrance 
of karma and using wisdom to distinguish virtue from evil and freedom 
from constraint so that we are able to avoid evil deeds, to do 
meritorious deeds, or not to create any deeds at all. Changing karma 
also means to pur1fy our minds rather than praying, performing rites, or 
torturing our bodies. Changing karma also means to change your 
narrow-minded heart Iinto a heart full of love and compassion and 
accomplish the four boundless hearts, especially the hearts of loving- 
kindness and compassion. True Buddhists should always remember that 
sooner or later everyone has to die once. After death, what can we 
bring with us? We cannot bring with us any worldly possessions; only 
our bad or good karma will follow us like a shadow of our own. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Người Phật Tử Nên Luôn Có 
Lòng Yêu Thương & Bốn Tâm Vô Lượng 


Trong đạo Phật, lòng từ hay lòng yêu thương là một trong những 
tình cảm lớn nhất đối với chúng sanh mọi loài, còn gọi là từ vô lượng 
tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn 
thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái vui chân thật. 
Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bền, cái vui 
ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân sỉ được thỏa mãn thì vui; khi 
chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái 
vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiền não 
gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau 
khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương 
pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không phải là một đặc tính 
bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều 
thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiền tự nó không mang lại cho chúng 
ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ , chúng ta phẩi đưa nó vào 
hành động trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh 
hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và 
gần gũi với người khác bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. 
Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng 
an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu cần. Theo Phật giáo, tâm vô 
lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô lượng không 
những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc 
đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong 
một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp 
sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Từ vô lượng tâm là một trong 
những đức tính chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất 
cả mọi người. Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với 
người thân rồi sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng 
từ đến với ngay cả kẻ thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng 
sanh đều được an vui hạnh phúc. Bi vô lượng tâm là cái tâm hay tấm 
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lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền 
não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc 
bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi 
mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính 
chất làm cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất 
hạnh của người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu 
dàng trong một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của 
người khác. Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác 
thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đầy tâm hỷ trải rộng khắp nơi, 
trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy 
luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không 
sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. 
Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất 
mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều 
thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm việc thiện, lòng mình 
hoan hỷ vui sướng theo). Xả vô lượng tâm là nội tâm bình đẳng và 
không có chấp trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả 
bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với 
cả hai thứ nầy. Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân 
biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền 
não và dục vọng trói buộc. 


(A) Lòng Yêu Thương Trong Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Lòng Yêu Thương Trong Phật Giáo: 

Có nhiều nghĩa cho chữ “Yêu Thương”. Yêu thương có nghĩa yêu 
hay ham muốn xác thịt là một trong những nguyên nhân chính dẫn đến 
khổ đau và luân hồi sanh tử. Theo đạo Phật, thương yêu là hiểu biết, là 
không phán xét hay kết tội, là lắng nghe và thông cảm, là quan tâm và 
đồng tình, là chấp nhận và tha thứ, vân vân và vân vân. Như vậy, tình 
yêu thương theo Phật giáo có nghĩa là tình thương không vị kỷ đi kèm 
với lòng từ, bi, hỷ, xả. Tình thương luôn đi đôi với từ bi. Khi chúng ta 
có một trái tim thương yêu, từ bi nảy sinh dễ dàng nơi chúng ta. Bất cứ 
lúc nào chúng ta nhìn thấy một người khổ đau, chúng ta cảm thấy 
muốn chìa tay ra làm cho người ấy được vơi đi đau khổ. Đặc tính của 
yêu thương là loại bỏ khổ đau, là muốn làm giảm thiểu đau khổ nơi 
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người khác. Như vậy người nào có lòng bi mẫn, biết yêu thương và tha 
thứ cho người khác, người đó thật sự hiểu đúng nghĩa của chữ “Yêu 
Thương” trong Phật Giáo. Kỳ thật, sự giải thoát trong Phật giáo không 
phải xa vời không thực tiễn, nếu chúng ta biết chuyển sự chú ý vị kỷ 
thành vị tha, nghĩa là biết nghĩ nhiều đến sự an vui và hạnh phúc của 
người khác, là chúng ta đã được giải thoát. 

Lòng Từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta 
trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương 
đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân 
vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh 
hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, 
bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Thứ nhất, lòng Từ đem 
lại công đức mãnh liệt. Thứ nhì, lòng Từ sẽ tạo được lòng kính trọng 
nơi tha nhân. Thứ ba, lòng Từ giúp ta vượt qua chấp thủ và chướng 
ngại. Thứ tư, lòng Từ giúp ta cảm thấy dễ chịu. Thứ năm, lòng Từ là 
một trong những cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà 
thiện căn lướt thắng mọi hoàn cảnh trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Quán Chúng Sanh, khi Ngài Văn 
Thù Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ngài có hỏi: “Bồ Tát 
quán sát phải thực hành lòng từ như thế nào?” Ông Duy Ma Cật đáp: 
Bồ Tát quán sát như thế rồi phải tự nghĩ như sau đây. Thứ nhất, Phật tử 
thuần thành phải vì chúng sanh nói pháp như trên, đó là lòng từ chân 
thật. Thứ nhì, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ tịch diệt, bởi 
vì không sanh. Thứ ba, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ 
không nóng bức, bởi không có phiền não. Thứ tư, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ bình đẳng, bởi ba đời như nhau. Thứ năm, Phật 
tử thuần thành phải thực hành lòng từ không đua tranh, bởi không có 
khởi. Thứ sáu, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ không hai, 
bởi trong ngoài (căn trần) không hiệp. Thứ bẩy, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn không còn. Thứ tám, 
Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ kiên cố, bởi lòng không hủy 
hoại. Thứ chín, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ thanh tịnh, 
bởi tánh các pháp trong sạch. Thứ mười, Phật tử thuần thành phải thực 
hành lòng từ vô biên, bởi như hư không. Thứ mười một, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ của A la hán, vì phá các giặc kiết sử. Thứ 
mười hai, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ của Bồ Tát, vì an 
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vui chúng sanh. Thứ mười ba, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng 
từ của Như Lai, vì đặng tướng như như. Thứ mười bốn, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ chúng sanh. Thứ 
mười lăm, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ tự nhiên, vì 
không nhơn đâu mà đặng. Thứ mười sáu, Phật tử thuần thành phải thực 
hành lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị. Thứ mười bẩy, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì đoạn các ái kiến. Thứ mười 
tám, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng yêu thương đại bi dẫn 
dạy cho pháp Đại Thừa. Thứ mười chín, Phật tử thuần thành phải thực 
hành lòng từ không nhàm mỏi, quán không, vô ngã. Thứ hai mươi, Phật 
tử thuần thành phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc. 
Thứ hai mươi mốt, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ trì giới 
để hóa độ người phá giới. Thứ hai mươi hai, Phật tử thuần thành phải 
thực hành lòng từ nhẫn nhục để ủng hộ người và mình. Thứ hai mươi 
ba, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ tinh tấn để gánh vác 
chúng sanh. Thứ hai mươi bốn, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng 
từ thiển định không thọ mùi thiển. Thứ hai mươi lăm, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng nhịp. Thứ hai mươi 
sáu, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ phương tiện, thị hiện 
tất cả. Thứ hai mươi bẩy, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ 
không ẩn dấu, lòng ngay trong sạch. Thứ hai mươi tám, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ trong thâm tâm, không có hạnh xen tạp. 
Thứ hai mươi chín, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ không 
phỉnh dối, không có lừa gạt. Thứ ba mươi, Phật tử thuần thành phải 
thực hành lòng từ an vui, làm cho tất cả được sự an vui của Phật. Lòng 
từ của Bồ Tát là như thế đó. 


II. Các Loại Yêu Thương Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Có hai loại yêu thương: Thứ nhất là Dục ái: Trong Phật giáo, “sự 
ham muốn” đặc biệt chỉ về sự ham muốn xác thịt. Trong nhiều đoạn 
văn kinh, kama được dùng với hàm nghĩa “ham muốn” nói chung. 
Kama là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như niềm vui được cảm 
thấy trong sự khoái lạc ấy. Đây là một trong những trở ngại chính trên 
bước đường tu tập. Dục vọng, nhục dục, hay tham dục là khao khát 
thỏa mãn tính dục cũng như niềm vui được cảm thấy trong sự khoái lạc 
ấy. Có năm loại dục vọng: sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Khi tham ái 
liên quan đến dục lạc ngũ trần thì gọi là dục ái. Dục ái là tình yêu khởi 
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lên do dục vọng qua ngũ quan. Phàm phu tham ái với cảnh ngũ dục 
hay ái dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. 
Thứ nhì là Pháp ái: Pháp ái là tình yêu khởi lên do Pháp. Tình yêu 
trong phạm trù tôn giáo. Tình yêu của những vị Bồ tát muốn cứu độ 
chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình yêu phầm tục. 


HII.Lòng Yêu Thương Và Bi Mẫn Trong Phật Giáo: 

Sao gọi là Lòng từ? Từ bị là lòng xót thương cứu độ mà ha tướng 
và không phân biệt chấp trước. Nghĩa là thương xót cứu độ mà không 
có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì thấy người giàu đẹp, sang cả, vân 
vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý và mưu tính các việc riêng tư có lợi 
cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái Kiến, nghĩa là thấy giàu đẹp mà 
sanh khởi lòng thương theo lối trói buộc của chúng sanh, chớ không 
phải là Từ Bi. Trong đạo Phật, lòng từ hay lòng yêu thương là một 
trong những tình cảm lớn nhất đối với chúng sanh mọi loài, còn gọi là 
từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn 
đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái 
vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu 
bền, cái vui ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân sĩ được thỏa mãn thì 
vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có cái vui chân 
thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do 
phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân 
của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ 
phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không phải là một 
đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ chúng ta phải 
bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó không mang lại 
cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ , chúng ta phải 
đưa nó vào hành động trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong 
những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải phát triển sự 
cảm thông và gần gũi với người khác bằng cách suy niệm về những 
khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau phiển não thì 
chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu cần. Lòng yêu 
thương có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp 
nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô 
vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử 
nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh hơn chính mình. 
Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và 
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bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Thật vậy, lòng yêu thương đem lại 
công đức mãnh liệt. Lòng yêu thương sẽ tạo được lòng kính trọng nơi 
tha nhân. Lòng yêu thương giúp ta vượt qua chấp thủ và chướng ngại. 
Lồng yêu thương giúp ta cảm thấy dễ chịu. Lòng yêu thương là một 
trong những cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện 
căn lướt thắng mọi hoàn cảnh trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 

Chính tinh thần của lòng từ và sự bi mẫn mà Đức Phật dạy đã ảnh 
hưởng sâu sắc đến trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử 
của Ấn Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một 
Phật tử, ông đã từng là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha 
mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là vua 
Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã 
khiến nhà vua đem quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng 
Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn người đã bị giết, trong 
khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận 
ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân 
hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng khiếp nầy và nguyện giã từ 
vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong lịch sử, 
là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chính phục bằng 
đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh phục bằng đường lối 
chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua A Dục cho thấy “Vua 
đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong không 
làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của 
Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực 
táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. Pháp Phật đã một thời làm 
cho tâm hôn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu chiến. Tuy 
nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. 
Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng 
trưởng và phát triển của văn minh, thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, 
và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển của khoa học 
hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến 
nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm 
cho con người thời nay ngày càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần 
tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm hồn, và trở nên ích 
kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. 
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Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên 
về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp chạm được với cái thiện 
mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho 
nhân loại mà thôi. 


IV. Thương Yêu Và Dục Vọng: 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam 
Tổ, sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng xót thương cứu độ mà la 
tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa là thương xót cứu độ mà 
không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì thấy người giàu đẹp, sang 
cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi để dụng ý và mưu tính các việc riêng 
tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái Kiến,' nghĩa là thấy giàu 
đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói buộc của chúng sanh, chớ 
không phải là Từ Bi. Trong Phật giáo, thương yêu và dục vọng là sự 
luyến ái và dục vọng, hoặc tình thương yêu gia đình. Ái dục là những 
khối làm hành giả vấp ngã trên bước đường tu hành. Ngoài ra, biển ái 
dục của vòng sanh tử là cái gốc của chướng đạo. Hành giả nào còn 
vướng víu ái dục, bất luận là với người khác hay với đồ vật đều sẽ bị 
chướng ngại không tiến bộ được trên bước đường tu tập. Nói tóm lại, ái 
dục chính là sanh tử, và sanh tử là ái dục. Như vậy ái dục là nguồn gốc 
của sinh tử. Nếu chúng ta không chịu phá vỡ sự vô minh của ái dục thì 
không cách chi mình có thể thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử cả. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng trước khi nghĩ đến Phật quả, 
chúng ta phải hết sức đoạn dục khử ái. Hơn 25 thế kỷ về trước Thái tử 
Tất Đạt Đa Cổ Đàm cũng phải làm y như vậy trước khi Ngài trở thành 
một du Tăng khổ hạnh. Phật tử thuần thành nên nhớ rằng chúng ta là 
những chúng sanh con người, và chúng sanh con người chắc chắn là 
phải có tình cảm, nhưng người Phật tử chúng ta không nên bám víu vào 
những tình cảm của ái dục nầy. Chúng ta phải luôn đối xử bình đẳng 
với mọi người, phải tỏ lòng từ bi với tất cả, nhưng cũng phải cẩn trọng 
để không vướng vào cái bẫy của ái dục. Người Phật tử không có con 
đường nào khác để chuyển hóa ngoài con đường cắt đứt ái dục, vì hễ 
cái gì mình thích là mình yêu thương, còn cái gì mình không thích là 
mình ghét bỏ. Vì vậy nếu mình không cắt đứt ái và loại bỏ dục thì 
chúng ta chỉ quanh quanh quẩn quấn trong cái vòng “thương thương 
ghét ghét” bất tận. 
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V.. Những Lời Phật Dạy Về Lòng Thương Yêu: 

1) Những lời Phật dạy về lòng yêu thương trong kinh Duy Ma Cật: 
Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Quán Chúng Sanh, khi Ngài Văn Thù 
Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ngài có hỏi: “Bồ Tát quán sát 
phải thực hành lòng từ như thế nào?” Ông Duy Ma Cật đáp: Bồ Tát 
quán sát như thế rồi phải tự nghĩ rằng mình phải vì chúng sanh nói 
pháp như trên, đó là lòng yêu thương chân thật. Vị ấy phải thực hành 
lòng yêu thương tịch diệt, bởi vì không sanh. Vị ấy phải thực hành lòng 
yêu thương không nóng bức, bởi không có phiền não. Vị ấy phải thực 
hành lòng yêu thương bình đẳng, bởi ba đời như nhau. Vị ấy phải thực 
hành lòng yêu thương không đua tranh, bởi không có khởi. Vị ấy phải 
thực hành lòng yêu thương không hai, bởi trong ngoài (căn trần) không 
hiệp. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương không hoại, bởi hoàn toàn 
không còn. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương kiên cố, bởi lòng 
không hủy hoại. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương thanh tịnh, bởi 
tánh các pháp trong sạch. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương vô 
biên, bởi như hư không. Vị ấy phải thực hành lòng từ của A la hán, vì 
phá các giặc kiết sử. Vị ấy phải thực hành lòng yêu thương của Bồ Tát, 
vì an vui chúng sanh. Vị ấy phải thực hành lòng yêu thương của Như 
Lai, vì đặng tướng như như. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương của 
Phật, vì giác ngộ chúng sanh. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương tự 
nhiên, vì không nhơn đâu mà đặng. Vị ấy phải thực hành lòng yêu 
thương Bồ Đề, vì chỉ có một vị. Vị ấy phải thực hành lòng yêu thương 
vô đẳng, vì đoạn các ái kiến. Vị ấy phải thực hành lòng yêu thương đại 
bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương 
không nhàm mối, quán không, vô ngã. Vị ấy phải thực hành lòng yêu 
thương pháp thí không có luyến tiếc. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu 
thương trì giới để hóa độ người phá giới. Vị ấy phải thực hành lòng 
yêu thương nhẫn nhục để ủng hộ người và mình. Vị ấy phải thực hành 
lòng yêu thương tinh tấn để gánh vác chúng sanh. Vị ấy phải thực hành 
lòng yêu thương thiển định không thọ mùi thiển. Vị ấy phải thực hành 
lòng yêu thương trí tuệ, đều biết đúng nhịp. Vị ấy phải thực hành lòng 
từ phương tiện, thị hiện tất cả. VỊ ấy phải thực hành lòng yêu thương 
không ẩn dấu, lòng ngay trong sạch. Vị ấy phải thực hành lòng yêu 
thương trong thâm tâm, không có hạnh xen tạp. VỊ ấy phải thực hành 
lòng yêu thương không phỉnh dối, không có lừa gạt. VỊ ấy phải thực 
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hành lòng yêu thương an vui, làm cho tất cả được sự an vui của Phật. 
Lồng từ của Bồ Tát là như thế đó. 

2) Những lời Phật dạy về “Lòng Từ” trong Kinh Pháp Cú: “lòng từ 
là phương cách duy nhất để xóa bỏ hận thù. Hận thù không thể đánh 
bại được hận thù.” Lòng từ trên thế gian nây không tình thương nào 
hơn tình cha mẹ thương con. Nếu có người, vai bên trái cõng cha, vai 
bên mặt cõng mẹ, đi giáp núi Tu Di trăm ngàn vòng, máu chảy đầy 
chân, cũng còn chưa thể báo đển được tình thương và công ơn sanh 
dưỡng.” Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Xuất gia bứt hết ái dục là 
khó, tại gia theo đường sinh hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là 
khổ, qua lại trong vòng luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để 
đừng qua lại trong vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị 
ái dục buộc ràng, thì những điều sâu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ- 
la gặp mưa (335). Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái 
dục khó hàng phục, thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen 
(336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn 
sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ- 
la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ 
lau gặp cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì 
tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn 
nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh 
mẽ dong ruối theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã 
có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). 
Lồng ái dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt 
đất. Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái 
dục đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục 
trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm 
luân (341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. 
Càng buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những 
người trì trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu 
vô dục nên phải trước tự gắng ha dục (343). Người đã la dục xuất gia, 
lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng 
người đó, kẻ đã được mở ra tồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, 
sự trói buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có 
lòng luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (345). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bền, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
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đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô; nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác hay Niết bàn (383). 
3) Những lời Phật dạy về Lòng yêu thương theo kinh Từ Thiện: 
Theo Kinh Từ Thiện, Đức Phật dạy. 
“Mong mọi loài chúng sanh được hạnh phúc yên Ổn, 

Ước mong tâm trí chúng sanh được vui về an lạc. 

Bất cứ chúng sanh nào, dù loài mạnh hay yếu 

Dù dài, ngắn hay vừa, dù lớn hay nhỏ 

Loài hữu hình hay vô hình, dù ở xa hay gần 

Loài được sinh, hay loài chưa sinh, 

Mong mọi loài đều hạnh phúc. 

Giống như một bà mẹ che chở cho đức con độc nhất, 

Dầu hiểm nguy đến tánh mạng, 

Cũng vậy đối với mọi loài. 

Hãy tu tập từ tâm thấm nhuần khắp nơi 

Trên dưới và ngang, không ngăn ngại 

Không sân hận, không thù địch. 

Hãy tu tập từ tâm.” 


(B) Bốn Tâm Vô Lượng 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Tâm: 

Theo Phật giáo, tâm là gốc của muôn pháp. “Tâm” hay “Ý” tức là 
“Tâm Phân Biệt” của mình, tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những 
phân biệt mà còn đầy dẫy vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói 
là loại có tánh tri giác, do nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. 
Lục căn tức là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy 
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(thị giác), nghe (thính giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm 
(xúc giác nơi thân), và hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội 
tạo nghiệp nơi sáu căn nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn 
nầy. Nếu không bị ngoại cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập. 
ngược lại, nếu bị cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa 
lạc. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy 
tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, 
tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho 
ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Có 
một số từ ngữ Sanskrit và Ba Li chỉ tâm như Mana, Citta, Vijnana, 
Vinnana. Tâm là một tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt 
giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng 
pháp mà nó huân tập). Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là 
phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của 
chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự 
hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. “Citta” là một Phạn ngữ, được 
tạm coi là Tâm hay ý. Tâm suy nghĩ, tưởng tượng, lý luận, vân vân. 
Đây cũng chính là tâm thức. Tâm thức này hành sự qua năm ngả 
đường tương ứng với năm căn. “Citta” ám chỉ tiến trình tâm thức và 
thường được sách vở Ấn Độ coi như đồng nghĩa với Mạt Na và A Lại 
Da thức. Trong nhận thức luận của Phật giáo Tây Tạng, người ta ám 
chỉ “citta” như là một cái “tâm chính,” được tháp tùng theo bởi những 
tâm sở. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác tùy theo dân tộc và văn hóa. 
Nếu hỏi một người Việt Nam bình thường rằng tâm ở chỗ nào, người 
ấy sẽ chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy nhiên, để trả lời cho cùng câu 
hỏi nây, người Tây phương sẽ chỉ vào cái đầu của họ. Theo Phật giáo, 
tâm hay yếu tố tinh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. 
Nó không có hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác 
mọi hành động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh 
tử. Tất cả mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc 
tâm ta. Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó phân biệt 
giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt được Phật 
tánh là huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến khi chúng ta hoàn toàn 
thoát khổi những nhiễm trược. Trong Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái 
tim, tinh thần, hay linh hồn. Mind với chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở 
của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. 
Theo kinh nghiệm nhà thiển, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách 
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khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức Theo Hòa Thượng 
Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể 
được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không 
có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm 
trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia 
chớp. “Vì sinh ra để thành nguôn của nó và chết đi để trở thành lối vào 
của nó, nó bền vững tràn trể như con sông nhận nước từ các suối nguồn 
bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời 
không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn 
bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ 
phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và 
những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào 
cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyễển thừa từ đời nầy 
sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế 
cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở 
thành một khả năng có thể xảy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử 
dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình 
có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm 
tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và 
địa ngục cho chính mình. Tâm còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ 
thống thức, bổn nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch là 
“ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại 
Thừa khác, citta được dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa 
là “sự chất chứa” hay “nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất 
chứa, thì citta không chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có 
tính cách hữu thể học nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm 
dẫn đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Trong Phật giáo 
không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai đều được dùng như 
đồng nghĩa. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập 
pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp 
giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La 
pháp giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp 
giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục 
cũng do tâm tạo.” Tâm kết hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái 
tinh thần ảnh hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một 
số bác sĩ khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được xem 
thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tĩnh thần xấu nầy 
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là do ác nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi 
được trong một sớm một chiều, còn thì người ta có thể chuyển đổi 
những trạng thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân 
sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, 
nếu cứ để cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư 
duy bất thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm 
chí có thể gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một 
cái thân bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân 
chánh với tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra 
cũng vô cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và 
thiện lành thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. 
Theo Phật giáo, tâm còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy thuộc 
vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức 
chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc 
và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ 
cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ 
là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng 
của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy 
nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm 
thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt 
na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính 
vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật 
giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na 
thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại 
xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của 
các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra 
theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi 
và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành 
hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức 
không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở 
duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của 
chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm 
thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể 
của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu 
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hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt 
của mạt na thức.” 


II. Sơ Lược Về Bốn Tâm Vô Lượng: 

1) Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được: Tâm vô 
lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô 
lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời 
sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, 
còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao 
thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng 
sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm 
Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm 
Thiên. 

2) Vô Lượng Tâm trong giáo lý nhà Phật đã ảnh hưởng sâu sắc 
đến trái tìm của vua A Dục: Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã 
ảnh hưởng sâu sắc đến trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật 
tử của Ấn Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trổ thành một 
Phật tử, ông đã từng là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha 
mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là vua 
Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã 
khiến nhà vua đem quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng 
Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn người đã bị giết, trong 
khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận 
ra sự điên rỗồ của việc giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân 
hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng khiếp nầy và nguyện giã từ 
vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong lịch sử, 
là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chinh phục bằng 
đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh phục bằng đường lối 
chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua A Dục cho thấy “Vua 
đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong không 
làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của 
Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực 
táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. Pháp Phật đã một thời làm 
cho tâm hôn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu chiến. Tuy 
nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. 
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Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng 
trưởng và phát triển của văn minh, thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, 
và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển của khoa học 
hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến 
nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm 
cho con người thời nay ngày càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần 
tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm hồn, và trở nên ích 
kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. 
Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên 
về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp chạm được với cái thiện 
mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho 
nhân loại mà thôi. 


II Chỉ Tiết Về Bốn Tâm Vô Lượng: 

1) Từ Vô Lượng Tâm: Lòng từ, một trong những đức tính chủ yếu 
của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập 
lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với 
ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ 
thù. Trong đạo Phật, lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng 
sanh mọi loài, còn gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng 
thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và 
gây tạo cho chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là 
cái vui giả tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiền não chi phối; 
khi tham sân sỉ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn 
thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên 
chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiển não gây ra. “Từ” phải có lòng 
bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng 
sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy 
nhiên, lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta 
muốn phát triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực 
hành. Ngồi thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng 
từ.” Muốn được lòng từ , chúng ta phải đưa nó vào hành động trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày 
của chúng ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với 
người khác bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn 
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như khi gặp ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc 
giúp đở họ về vật chất nếu cần. 7) Lòng Từ là lòng thương yêu vô cùng 
rộng lớn: Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn đối với 
toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái vui chân 
thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bền, cái 
vui ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân sĩ được thỏa mãn thì vui; khi 
chúng không được thỏa mãn buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái vui 
vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiền não 
gây ra. Từ phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ 
và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp 
cứu khổ ban vui. 2) Tâm Từ là tâm đem lại niềm vui sướng cho chúng 
sanh: Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, 
dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an 
trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Từ 
vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh 
phúc của chúng sanh. Tâm nầy giúp đoạn trừ sân hận. 3) Lòng từ vô 
lượng tương ứng với nỗi khổ vô lượng của chúng sanh: Nổi khổ của 
chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô lượng. Muốn thành tựu 
tâm từ nầy, Bồ Tát phải dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho chúng 
sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình 
độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. 
Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là 
phải thích ứng với thời đại, với gian đoạn mà hóa độ. Nếu không thích 
nghi với hoàn cảnh và không cập nhật đúng với yêu cầu của chúng 
sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không mang lại kết quả 
tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy 
cơ là nói không phải chỗ, nói không phải thời, nói không phải căn cơ, 
và nói không phải pháp. 4) Những quả phúc của tâm từ (Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Ngài Narada): Những người có tâm từ luôn 
ngủ được an vui. Khi đi ngủ với tâm an lành, tự nhiên cũng tỉnh giấc 
với tầm an lành. Người có tâm từ, không có ác mộng. Khi thức thì họ 
luôn từ bi, khi ngủ thì họ luôn an lành. Người có tâm từ luôn thân ái 
với kẻ khác. Họ thương kẻ khác và kẻ khác cũng thương yêu họ. 
Người có tâm từ còn là bạn thân của chúng sanh mọi loài. Loài cầm 
thú cũng lấy làm vui khi được sống gần với những bậc hiển nhân đạo 
đức. Nhờ tâm từ mà họ không bị hại bởi thuốc độc, trừ phi họ phải trả 
một nghiệp xấu đã tạo trong quá khứ. Chư thiên luôn hộ trì những 
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người có tâm từ. Người có tâm từ thường an trụ dễ dàng vì không bị 
những tư tưởng trái ngược khuấy động. Người có tâm từ thì gương mặt 
thường tươi sáng, vì gương mặt là phản ảnh của nội tâm. Người có tâm 
từ đến lúc la đời cũng được an vui, vì trong lòng không chứa chấp sân 
hận. Sau khi họ tắt thở, gương mặt tươi tỉnh phản ảnh sự ra đi yên bình 
của họ. Người có tâm từ chết một cách hạnh phúc, và sẽ được tái sanh 
vào một cảnh giới cực lạc. Nếu đắc thiển thì người có tâm từ sẽ được 
sanh vào cảnh giới của chư Phạm Thiên. 5) Sức mạnh của “Lòng Từ”: 
Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp 
nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô 
vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử 
nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh hơn chính mình. 
Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và 
bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Bên cạnh đó, tâm từ ái còn giúp đem 
lại công đức mãnh liệt. Tâm từ ái sẽ tạo được lòng kính trọng nơi tha 
nhân. Tâm từ ái giúp ta vượt qua chấp thủ và chướng ngại. Tâm từ ái 
giúp ta cảm thấy dễ chịu. Lòng “Từ” là một trong những cửa ngõ quan 
trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng mọi hoàn cảnh 
trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 6) Những lời Phật dạy về 
lòng từ trong kinh Từ B¡: Người khôn khéo mưu tìm lợi ích cho mình và 
có ước nguyện thành đạt trạng thái vắng lặng nên có hành động như 
thế nầy: Người ấy phải có khả năng, hải chánh trực, hoàn toàn chánh 
trực, phải biết lắng nghe, và phải khiêm tốn. Tri túc cho người thiện tín 
dễ dàng hộ trì , ít bị ràng buộc, không nhiều nhu cầu, thu thúc lục căn, 
kín đáo, tế nhị, không luyến ái gia đình. Người ấy không nên vi phạm 
lỗi lâm nhỏ bé nào mà bậc thiện trí có thể khiển trách. Ước mong tất 
cả chúng được an vui và châu toàn! Ước mong tất cả đều có tâm hoàn 
toàn trong sạch. Bất luận chúng sanh ấy như thế nào: yếu đuối hay 
khỏe mạnh, cao lớn mập mạp hay tầm vóc bình thường, lùn thấp bé 
nhỏ, hữu tình hay vô tình, những chúng sanh ở gần hay những chúng 
sanh ở xa, những chúng sanh đã ra đời hoặc những chúng sanh chưa ra 
đời. Ước mong tất cả chúng sanh, không loại trừ bất luận ai, đều có 
tâm an lành hạnh phúc. Không ai làm cho ai thất vọng, không ai khinh 
bỉ ai, dầu người thế nào hoặc ở nơi đâu. Trong cơn giận dữ hay lúc oán 
hờn, không nên mong điều bất hạnh đến với người khác. Cũng như từ 
mẫu hết lòng bảo vệ đứa con duy nhất, dầu nguy hiểm đến tánh mạng, 
cùng thế ấy người kia trau dồi tâm Từ vô lượng vô biên, rải khắp mọi 
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chúng sanh. Hãy để những tư tưởng từ ái vô biên bao trùm toàn thể thế 
gian, bên trên, phía dưới, bốn phương tám hướng, không để cho điều gì 
làm trở ngại, không mảẩy may nóng giận, không chút hiểm thù. Dầu 
người ấy đi, đứng, nằm, ngồi, giây phút nào còn thức, đều nên phát 
triển tâm niệm. Đó là hạnh phúc cao thượng nhất. Không để rơi vào 
những lầm lạc, đức hạnh trong sạch và viên mãn giác ngộ, người ấy 
lánh xa mọi hình thức ái dục. Đúng thật vậy, người ấy không còn trở 
lại vào bào thaI. 

2) B¡ Vô Lượng Tâm: Tiếng Phạn là Phả Li Nê Phược, cũng có 
nghĩa là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người khác 
thoát khỏi khổ đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, 
mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương 
xót, ấy là bi tâm. Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan 
trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng 
sanh. Bi tâm là lòng bi mẫn, là tâm se lại trước sự đau khổ của chúng 
sinh khác. Lòng mong muốn loại bỏ những đau khổ của chúng sinh 
khác. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên 
tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Tâm 
bi là tâm thiện với những tư tưởng tư tưởng thiện lành, mong cho người 
khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Tâm bi chẳng những mang lại hạnh 
phúc và an tịnh cho người khác mà còn mang lại cho mình nữa. Tâm bị 
giúp ta loại bỏ những tư tưởng bất thiện như giận hờn, ganh ghét và đố 
ky. Bi tâm mở rộng không phân biệt chúng sanh mọi loài. Tuy nhiên, 
bi tâm phải đi kèm với trí tuệ, để có được kết quả đúng đắn. 7) Lòng bi 
mẫn có nghĩa là tư duy vô hại: “Karuna” được định nghĩa như “tính 
chất làm cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất 
hạnh của người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu 
dàng trong một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của 
người khác. Độc ác, hung bạo là kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc 
dù sự buồn rầu hay sầu khổ có thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, 
nó vẫn không phải là Karuna thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, 
lòng trắc ẩn như vậy là không trung thực và chúng ta phải cố gắng 
phân biệt tâm bi thật sự với lòng trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi 
mẫn là người tránh làm hại hay áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa 
dịu những bất hạnh của họ, bố thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho 
họ cũng như cho mọi người, không phân biệt họ là a1. 2) B¡ Vô Lượng 
Tâm là tâm cứu khổ cho chúng sanh: Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy 
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lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, 
cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng 
đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta 
rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau 
khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện 
toàn lòng bi mẫn thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và 
tự nhiên chúng ta nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người 
khác. Ngoài ra, lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo 
mạn và ích kỷ. 3) Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là thụ động: Lòng Bi 
Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ bi lân mẫn không 
có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu diệt mình. Chúng ta 
phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải bảo vệ chính chúng 
ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một người vì người ấy nguy 
hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm việc này với tâm từ bi. 
Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá hoại và nuôi dưỡng lòng 
sân hận. 4) Bi tâm đồng cẩm từ bỉ hay khoan dung: “Đồng cẳm từ bi 
hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nầy thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cảm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
5) Bi Tâm của một vị Bồ Tát là lòng mong muốn người khác thoát khổ: 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. 6) B¡ Tâm của 
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một vị Bồ Tát là tâm cứu khổ cho chúng sanh: Ở đây vị Tỳ Kheo với 
tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thấy 
phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm 
bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm 
tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ 
đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. 7) Bi Tâm của một vị Bồ 
Tát là lòng bi mẫn của chư Bồ Tát: Lòng bi mẫn của chư vị Bồ Tát là 
không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã giác ngộ, những vị 
Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp tục trụ thế trong 
một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha nhân, vì các ngài 
muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy của khổ đau phiền 
não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? Với các ngài, lợi ích 
của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi vì các ngài muốn như 
vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin được? Thật là đúng với 
những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến riêng mình thì thấy khó 
tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng những người có từ tâm thì 
hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó sao, một số người nguội lạnh 
tình thương thấy thích thú trước niềm đau nỗi khổ của người khác, dù 
cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi ích chỉ cho họ? Và chúng ta 
cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, cương quyết trong tình thương, 
thấy hoan hỷ giúp ích cho kẻ khác không chút lo âu vị kỷ. Chúng ta 
chẳng thấy sao, những kẻ u minh trước bản chất thật sự của vạn hữu 
nên coi cái “Ngã” là thật nên trói buộc vào nó và hậu quả là khổ đau 
phiền não. Trong khi chư Bồ Tát đã xóa bỏ được cái “Ngã” nên ngừng 
xem những cái “Ta” và “của ta” là thật. Chính vì thế mà chư vị Bồ Tát 
luôn ân cần từ bi đối với tha nhân và sẵn sàng chịu muôn ngàn khổ đau 
phiển não vì sự ân cần từ bi này. 8) Bi Tâm của một vị Bồ Tát theo 
Liên Tông Thập Tam Tổ: Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong 
Liên Tông Thập Tam Tổ, sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng xót 
thương cứu độ mà lìa tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa là 
thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì thấy 
người giàu đẹp, sang cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý và 
mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái 
Kiến,' nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói 
buộc của chúng sanh, chớ không phải là Từ Bi. 9)“B¡”tâm của một vị 
Bồ Tát theo Kinh Duy Ma Cật: Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm thứ bẩy, 
Quán Chúng Sanh, Bồ Tát Văn Thù khi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma 
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Cật có hỏi về lòng “bi” như sau: Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma 
Cật: “Sao gọi là lòng bi của một vị Bồ Tát?? Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát 
làm công đức gì cốt để chia xẻ cho tất cả chúng sanh, đó gọi là “bï'.” 
10) Bi Tâm là một trong những cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác: 
Theo Phật giáo, Từ Bi là một trong những cửa ngõ quan trọng đi đến 
đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng và cũng từ đó mà chúng ta 
không làm tổn hại chúng sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“An trụ trong căn nhà Từ Bi ấy chính là một nơi kiên cố nhất, nơi bảo 
vệ cho thân tâm ta được an toàn trước mọi kẻ thù phiền não và sân 
hận. Nơi đó ta sẽ có sự an lạc.” Thế nên, Phật tử chơn thuần nên luôn 
xem từ bi lớn làm nhà, nhu hòa nhẫn nhục làm y áo, và các pháp 
không làm tòa. 77) Bi và Trí: a) Lòng bi mẫn tự nó trải rộng đến chúng 
sanh vạn loài. Bi mẫn phải đi kèm với trí tuệ mới có hiệu quả đúng đắn 
được: Có một thí dụ nổi bậc về lòng bi mẫn của Đức Phật đã được ghi 
lại trong kinh điển Phật giáo. Chuyện kể rằng thái tử Tất Đạt Đa và 
người anh em họ là Đề Bà Đạt Đa, trong khi đang dạo chơi trong vườn 
ngự uyển của hoàng cung, khi Đề Bà dùng cung tên bắn rơi một con 
thiên nga. Cả hai đều vội vã đến chỗ con thiên nga vừa rơi xuống, 
nhưng thái tử chạy nhanh hơn nên tới trước. Ngài ôm con thiên nga bị 
thương trong tay và tìm cách làm cho nó bớt đau đớn. Khi Đề Bà đến 
nơi, ông ta tổ ý giận dữ, nhất định cho rằng con thiên nga là của ông vì 
chính ông đã bắn trúng nó. Sau đó hai người đem sự tranh chấp đến 
nhờ một nhà hiển triết nổi tiếng của triều đình phân xử. Vị này đã 
quyết định dựa vào lý do cứu sinh mạng của con chim mà giao nó cho 
thái tử, chứ không giao cho người đã bắn rơi nó. b) Bi và rrí là hai đặc 
tính của chư Bồ Tái: Bi và trí là hai đặc tính của chư Bồ Tát trên bước 
đường tu tập đại giác và cứu độ chúng sanh: 1) Bi là dưới thì hạ hóa 
chúng sanh. ii) Trí là thượng cầu Bồ Đề hay Phật đạo. c) Bi và Trí theo 
Đại Thừa: Theo Phật giáo Đại Thừa, bị được tiêu biểu bởi các Ngài 
Quán Thế Âm và Đại Thế Chí, trong khi Trí là ngài Văn Thù Bồ Tát. 
đ) Bi và Trí theo Chân Ngôn: Theo Chân Ngôn Giáo thì Bi là Thai 
Tạng giới, trong khi Trí là kim cang giới. 12) Những giải thích khác về 
lòng Bỉ Mẫn: 1) Lòng bi mẫn chắc chắn không phải là một trạng thái 
ủy mị hay yếu đuối của tâm. Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. 
Trái tim của người có lòng bi mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một 
nguòi nào đó trong cơn hoạn nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự 
ưu sâu buồn bã; chính sự rung động nầy đã khích lệ người ấy hành 
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động và thúc dục người ấy cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều 
nầy phải cần đến sức mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng 
khoan dung và tâm xả. Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết 
luận rằng lòng bi mẫn là sự biểu lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có 
tính chất dịu dàng, nhu mì. ii) Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn 
không có những giới hạn quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh 
vật nhỏ bé nhất bò dưới chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của 
đạo Phật cho rằng không có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài 
vòng từ bi và không có sự phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa 
người và người như thượng đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay 
yếu, trí hay ngu, đen hay trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, 
vì Từ Bi không có biên giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia 
con người ra trên căn bản sai lầm vừa kể trên, liền theo đó cái cẩm 
xúc tư riêng đã lên vào và những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành 
hữu hạn, mà điều nầy trái ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. 
ii) Chúng ta cần phải thận trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những 
biểu hiện bệnh hoạn của sự buồn râu, với những cảm giác khổ thân, và 
với sự ủy mị. Mất một người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó 
không phải là lòng bi mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một 
cách cẩn thận, chúng ta sẽ thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể 
ngoài của những tư tưởng, hay ý nghĩ trìu mến, ích kỷ nằm bên trong 
của chúng ta. Tại sao chúng ta cảm thấy buồn râu? Bởi vì người thân 
của chúng ta đã qua đời. Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay 
không còn nữa. Chúng ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh 
phúc và mọi thứ khác mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. 
Dầu thích hay không thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả 
những tình cảm đó. Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng 
ta không buôn khóc khi những người chết đó không phải là người thân 
của chúng ta? Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta 
chẳng mất mát gì cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng gì 
đến những vui thú và lợi ích mà chúng ta đã có. 13) Lòng bi mẫn và 
sự hiểu biết: 1) Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm 
“Giận,” hiểu biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết 
và từ bi ngược lại với ngu s¡ và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ 
động, yếu đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích 
thực của hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi 
không bao giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là 
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những chiến sĩ, những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn 
hành động với tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của 
quan điểm bất nhị thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành 
động vì sân hận, bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn 
mạnh trong bạn và bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống 
bất công. ii) Từ bi không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay 
mất sự khôn ngoan bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn 
người đi thiển hành, di chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo 
ra rất nhiều năng lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chẩy và 
bình an cho mọi người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì 
bạn đâu có thể cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng 
được? Như vậy là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn 
tốt bạn sẽ chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm 
vui của thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình 
không ngu ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực 
tập thiển chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối 
thông minh. Thiển tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển 
tập không phải là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo 
léo và sử dụng trí thông minh của chính mình. ii) Con người không 
phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta không phải là người 
khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, si mê, và bất công trong chính 
chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang bị với lòng từ bị và sự 
hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người khác, nhưng chúng ta 
chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế và bóc lột. Chúng ta 
không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta không để cho họ 
khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng ta phải tự bảo 
chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi không có nghĩa 
là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ và với chúng ta. 
Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo động xuất phát từ 
tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. ¡v) Khi nói tới bi 
mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không nên lâm tưởng 
rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. Lòng bi mẫn vị 
tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến độ con người đó 
tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời này qua đời 
khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong những cửa ngõ 
quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không đổ thừa đổ lỗi 
cho người. 74) Mười Hoàn Cảnh Khởi Tâm Đại Bi: Theo Kinh Hoa 
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Nghiêm, ngài Phổ Hiển Bồ Tát đã khai thị các vị Bồ Tát về tâm đại bi 
phải quán sát thấy như sau: ¡) Bồ Tát quán sát thấy các chúng sanh 
không nơi nương tựa mà khởi tâm đại bi. ii) Bồ Tát quán thấy chúng 
sanh tâm tánh chẳng điều thuận mà khởi đại bi tâm. iii) Bổ Tát quán 
thấy chúng sanh nghèo cùng khốn khổ, không có căn lành mà khởi đại 
bi tâm. iv) Bồ Tát quán thấy chúng sanh ngủ say trong đêm dài vô 
minh mà khởi tâm đại bi. v) Bồ Tát quán thấy chúng sanh làm những 
điều ác mà khởi tâm đại bi. vi) Bồ Tát quán thấy chúng sanh làm 
những điều ác mà còn thích lao mình thêm vào trong các sự ràng buộc 
khác nữa, mà khởi tâm đại bi. vii) Bồ Tát quán thấy chúng sanh bị 
chìm đắm trong biển sanh tử mà khởi đại bi tâm. viii) Bồ Tát quán thấy 
chúng sanh bị vương mang tội khổ lâu dài mà khởi tâm đại bi. ix) Bồ 
Tát quán thấy chúng sanh không ưa thích pháp lành mà khởi tâm đại 
bi. x) Bồ Tát quán thấy chúng sanh xa mất Phật pháp mà khởi tâm đại 
bị. 

3) Hỷ Vô Lượng Tâm: Hỷ Vô Lượng Tâm là tâm vui mừng khi 
thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm hỷ 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thầy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái 
tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm 
việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). Từ “Hoan Hỷ” có nghĩa 
là cảm kích một cái gì đó. Hoan hỷ là vui theo cái vui hay cái thiện 
lành của người khác mà không có một chút gì ganh ty và cạnh tranh. 
Không có những ý nghĩ tiêu cực này, chúng ta hoan hỷ tất cả những 
thiện hành được thực hiện bởi ngay cả những người mà chúng ta xem 
như kẻ thù. Có hai đối tượng để hoan hỷ: Hoan hỷ thiện căn của người 
khác và hoan hỷ thiện căn của chính mình. Khi hoan hỷ những hành vi 
đạo đức của bản thân, chúng ta có thể hoan hỷ những hành vi đạo đức 
đã tạo ra trong những kiếp quá khứ mà chúng ta có thể lượng được 
bằng sự nhận thức vững chắc đã được luận ra; và khi hoan hỷ thiện căn 
của bản thân về kiếp hiện tại, chúng ta có thể lượng được bằng sự 
nhận thức vững chắc trực tiếp. Hoan hỷ vì nhận ra những hành vi đạo 
đức trong quá khứ không khó. Sự thật là chúng ta không chỉ tái sanh 
thân người hiện tại, mà còn thừa hưởng những điều kiện thuận lợi cần 
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thiết để tu tập Phật pháp xác nhận rằng trong những kiếp quá khứ, 
chúng ta đã quảng tu bố thí, nhẫn nhục, và những ba la mật khác. Do 
đó, chúng ta nên hoan hỷ. Hoan hỷ những hành vi đạo đức của kiếp 
hiện tại có nghĩa là nghĩ đến những thiện hạnh mà cá nhân người đó 
đã thực hiện. Ví dụ như trì tụng thánh điển, suy gẫm về ý nghĩa của 
thánh điển, nghe thuyết pháp hay bất kỳ hành động rộng lượng nào, 
vân vân. Kế đó, hoan hỷ những điều này mà không có sự kiêu mạn bởi 
vì nếu chúng ta cảm thấy quá kiêu hãnh thì thiện căn của chúng ta sẽ 
giảm chứ không tăng. Hoan hỷ những hành vi đạo đức của người khác 
có nghĩa là hoan hỷ với những hành vi ấy mà không có thành kiến. 
Hành động hoan hỷ phải không bị bẩn nhơ bởi những ý nghĩ tiêu cực 
như ganh ty. Cho dù sự liên hệ của chúng ta với một người như thế 
nào, chúng ta nên thừa nhận một cách chân thật những hành vi đạo đức 
của họ và hoan hỷ. Đây là kỹ thuật về trí tuệ hữu hiệu nhất để xây 
dựng sự tích lũy công đức lớn. Đây là hạnh nguyện thứ năm trong Phổ 
Hiền Thập Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm chứng nhất 
thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những 
hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của 
Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, 
dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. 

4) Xả Vô Lượng Tâm: “Xả” còn gọi là Một Xa, nội tâm bình đẳng 
và không có chấp trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, 
xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập 
với cả hai thứ nây. Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không 
phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị 
phiền não và dục vọng trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay 
thất bổ để phần. Đức Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải 
thoát thậm thâm của các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ 
tất cả dục lạc của ngũ dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi 
ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có 
hỏi về lòng “xả”. Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng 
xã?” Duy Ma Cật đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không 
có lòng hy vọng”. 7) Xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha 
nhân: Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả 
tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã 
xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh 
chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức 
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Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng 
lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta 
càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là 
vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy 
mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính 
chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn 
chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát 
vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bổ đến độ người gần xa đều xem bình 
đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất 
cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, 
chứng mà không thấy mình chứng gì cả. 2) Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất 
cũng như vượt lên mọi cảm xúc: Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm xã trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Xả vô lượng tâm còn được coi như là nơi mà 
chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn người không thiên vị, 
không luyến ái, không thù địch, đối lại với thiên vị và thù hằn. 3) Năm 
cách phát triển Tâm Xả: Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những 
cho việc tu tập, mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. 
Thông thường, chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm 
dính mắc hay bị dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. 
Đây là những trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị 
yêu ghét chi phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và 
sân hận dễ dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiển Sư U. Pandita trong 
quyển “Ngay Trong Kiếp Nây”, có năm cách để phát triển tâm xả: ¡) 
Xả đối với tất cả chúng sanh: Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả 
phát sinh là có thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những 
người thân yêu và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xả phát sanh, 
chúng ta phải cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ 
và có tâm xả đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân 
chúng ta có thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng 
quá nhiều dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. ¿) Có thái độ xả 
ly với vật vô tri vô giác: Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có 
thái độ xả ly với vật vô tri vô giác như tài sản, y phục, quần áo thời 
trang. Tất cả mọi thứ rồi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi 
mọi thứ trên thế gian nầy đều bị vô thường chi phối. ii) Tránh xa 
người quá luyến ái: Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp 
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giữ, chấp giữ vào người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều 
người cảm thấy khổ sở khi thấy người khác sử dụng tài sản hay vật 
dụng của mình. ¡v) Thân cận người không quá luyến ái và người có 
tâm xả. v) Hướng tâm vào việc phát triển tâm xả: Khi tâm hướng vào 
việc phát triển xả ly thì nó không còn lang thang những việc phàm tình 
thế tục nữa. 


Buddhists Should Always Have 
Love & Four Imuneasurable Mimds 


In Buddhism, loving-kindness 1s one of the greafest emotions 
toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 1s the 
greatest love dedicated to all sentient beings, together with the desire 
to ring them Joy and happiness. Human Joy 1s totally Impermanent; 1t 1S 
governed by misery, that is, when our passions such as greed, anger, 
and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when they are not 
satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must first sever all 
sufferings. Loving kindness generally goes together with pity whose 
role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the role of loving 
kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to bring them 
Joy. However, loving-kindness 1s not an Iinborn characterictic. lÝ we 
really want to develop our loving-kindness, we have to devote more 
time to pracfice. Sitting in meditation alone cannot bring us the so- 
called “loving-kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we 
must put loving-kindness In actions In our dally life. In our dally 
activiles, we must develop empathy and closeness to others by 
reflecting on their sufferings. For example, when we know someone 
suffering, we should try our best to console them by kind words or to 
help them with our worldly possessions If needed. According to 
Buddhism, an Iimmeasurable mind 1s a mind that 1s InconceiIvably vast. 
lt not only benefit immeasurable living beings, bringing Iimmeasurable 
blessings to them, and producing 1Immeasurable highly sprritual 
attainments in a world, In one le, but also spreads all over 
Immeasurable worlds, In Iimmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or Iinfinite Buddha- 
states of mind. Mind of Immeasurable Kindness, benevolence, one of 
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the principal Buddhist virtues. Mattri 1s a benevolence toward all 
beings that 1s free from attachment. Mattri can be devloped gradually 
through meditation, first toward persons who are close to us, then to 
others, and at last to those who are 1ndifferent and 1ÏI-disposed to us, for 
the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and happiness 
of all beings. Mind of Immeasurable Compassion means sympathy, or 
pIty (compassion) for another In distress and desire to help him or to 
deliver others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, 
non-egoisfic and based on the principle of universal equality. “Karuna'" 
means pity or compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna" is defined as 
“the quality which makes the heart of the good man tremble and quIver 
at the distress of others.` The quality that rouses tender feelings In the 
good man at the sight of others” suffering. Mind of Immeasurable Joy, 
a mind of great Joy, or infinite Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing 
others rescued from suffering. Here a cultivator, with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 
prosperity of others. It 1s the congratulatory attitude, and helps to 
eliminate envy and discontent over the succes of others. Immeasurable 
Inner Joy also means to reJoyce in all good, to reJoice in the welfare of 
others, or to do that which one enJoys, or to follow one”s 1nclination. 
Mind of Perfect Equanimity 1s one of the chief Buddhist virtues, that of 
renunciation, leading to a state of indifference without pleasure or 
pann, or independence of both. It is defined as the mind in equilibrium, 
1e. above the distinction of things or persons, of self or others; 
indifferent, having abandoned the world and all things, and having no 
affections or desires. 


(A) Love im Buddhism 


L An Overriew 0ƒ Love in Buddhism: 

There are many different meanings of “Love”. Love as craving or 
sexual desire 1s one of the maJor causes of sufferings and rebirth. 
According to Buddhism, love 1s understanding, love does not Judge or 
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condemn, love listens and understands, love cares and sympah1zes, 
love accepts and forgives, and so on and and so on. Thus, in Buddhism, 
love has the meaning of “selfless love” which accompanies with 
loving-kindness, compassion, Joy, and equanimity. Love goes hand-in- 
hand with compassion. When we have a loving heart, compassion 
arises easily in us. Whenever we see somebody suffering, we feel an 
urge to reach out to help the person ease his or her suffering. To 
remove or ease another”s suffering 1s the main characteristic of love. 
Thus, those who 1s compasslonate, loving and forgiving, they really 
understand the meanings of the word “Love” in Buddhism. In fact, 
emancipation in Buddhism 1s not unrealistic, 1ƒ we know how to focus 
from “Selfish” to “Altruistic”, and think more about others” well-being 
and welfare, we have already liberated ourselves. 

Loving-kindness has the power of bestowing temporal happiness 
upon us In this lifetime. Without love, people In this world wil 
encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, envy, arrogance, 
etc). A Buddhist should develop love for all sentient beings and to 
cherish others more than oneself. Love should be given equally to 
everyone Including relatives or strangers, friends or foes, øgiven without 
any conditions, without self-interests or attachment. Flirst, loving 
kindness or love will help us gain strong merifolous power. Second, 
when we offer loving kindness to other people, we wIll gain thetr love 
and respect at the same time. Third, loving kindness helps us overcome 
all kinds of graspings of wealth, and other hindrances. Fourth, loving 
kindness help us experilence more physical confort. Fifth, loving- 
kindness (benevolence) 1s one of the most important entrances to the 
great enliphtenment; for with 1t, good roots prevail in all situations In 
our dally life. 

Accordng to the Vimalakrti Sutra, Chapter Seventh, 
Contemplating at Living Being, when Manjusri called on to enquire 
Vimalakirtiˆs ilIness, ManJusri asked Vimalakrrti: “When a Bodhisattva 
meditates, how should he practise kindness (matitri)? Vimalakiri 
replied: When a Bodhisattva has made this meditation, he should think 
as the followings. First, devout Buddhists should teach living beings to 
meditate in the same manner; this is true kindness. Second, devout 
Buddhists should practise causeless (nirvanic) kindness which prevents 
creativeness. Third, devout Buddhists should practice unheated 
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kindness which puts an end to klesa (troubles and causes of trouble). 
Fourth, devout Buddhists should practice Iimpartial kindness which 
coves all the three perilods of time (which means that If 1s eternal 
involving past, future and present). Fifth, devout Buddhists should 
practice passionless kindness which wipes out disputation. Sixth, 
devout Buddhists should practice non-dual kindness which 1s beyond 
sense organs within and sense data without. Seventh, devout Buddhists 
should practice ¡indestructible kindness which eradicates all 
corruptIbility. Eighth, devout Buddhists should practice stable kindness 
which Is a characteristic of the undying self-mind. Ninth, devout 
Buddhists should practice pure and clean kindness which 1s spotless 
like Dharmata. Tenth, devout Buddhists should practice boundless 
kindness which 1s all-pervasive like space. Eleventh, devout Buddhists 
should practice the kindness of the arhat stage which destroys all 
bondage. Twelfth, devout Buddhists should practice the Bodhisattva 
kimmdness which gives comfort to living beings. Thirteenth, devout 
Buddhists should practice the Tathagata kindness which leads to the 
state of thatness. Fourteenth, devout Buddhists should practice the 
Buddha kindness which enliphtens all living beings. Fifteenth, devout 
Buddhists should practice spontaneous kindness which 1s causeless. 
SIxteenth, devout Buddhists should practice Bodhi kindness which 1s 
one fÏlavour (I.e. uniform and unmixed wisdom). Seventeenth, devout 
Buddhists should practice unsurpassed kindness which cuts off all 
desires. Eighteenth, devout Buddhists should practice merciful kindness 
which leads to the Mahayana (path). Nineteenth, devout Buddhists 
should practfice untiring kindness because of deep Insight into the void 
and non-existent ego. IWwentieth, devout Buddhists should practice 
Dharma-bestowing (dana) kindness which 1s free from regret and 
repentanceShould practice Dharma-bestowing (dana) kindness which 1s 
{ree from regret and repentance. T'wenty-first, devout Buddhists should 
practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who have 
broken the commandments. Twenty-second, devout Buddhists should 
practice patient (ksanti) kindness which protects both the self and 
others. Twenty-third, devout Buddhists should practice Zealous (virya) 
kindness to liberate all living beings. Twenty-fourth, devout Buddhists 
should practice serene (dhyana) kindness which 1s unaffected by the 
five senses. Twenty-fifth, devout Buddhists should practice wise 


997 


(prajna) kindness which 1s always timely. TWwenty-sixth, devout 
Buddhists should practice expedient (upaya) kindness to appear at all 
times for converting living beings. Twenty-seventh, devout Buddhists 
should practice unhidden kindness because of the purity and cleanness 
of the straightforward mind. Twenty-eighth, devout Buddhists should 
practice profound minded kindness which 1s free from discrimination. 
Twenty-ninth, devout Buddhists should practice undeceptive kindness 
which 1s faultless. Thirtieth, devout Buddhists should practice joyful 
kindness which bestows the Buddha Joy (mn nirvana). “Such are the 
specialitles of Bodhisattva kindness”Should practice joyful kindness 
which bestows the Buddha Joy (in nirvana). “Such are the specialitles 
of Bodhisattva kindness”. 


HI. DựỰƒerent Kinds oƒ Love in Buddhist Poimt oƒ View: 

There are two kinds oƒ love: First, Passion-love: In Buddhism, the 
term “desire,” Is specifically referred to sexual desire. IÍn many 
scriptural contexfs 1t 1s used to encompass desire in general. Kama 
refers to desire toward sensually satisfying obJects and to the Joy taken 
in these things. Ït 1s seen as one of the primary obstacles on the 
spiritual path (considered to be one of the major hindrances to the 
Buddhist path). Sense-pleasures, desire for sense-pleasures, desire 
(sexual) or sensual desire, or mental defilement, refers to desire 
toward sensually satisfying objects and to the Joy taken In these things. 
There are types of sensual desire: form, sound, smell, taste, and bodily 
feeling. When craving 1s connected with sense pleasure, 1t 1s call 
“sensous craving.” Passion-love, love Inspired by desire. Love In the 
passilon realm or ordinary human love springing from desire, In contrast 
with religious love (Pháp ái). Love inspired by desire through any of 
the five senses. Second, Religious love: Religlous love 1s the love 
inspired by the dharma. Bodhisattva or relipIous love springing from 
the vow to save all creatures. Bodhisattva love with desire to save all 
creatures, in contrast with ordinary love (Dục á!). 


LII Love and Compassion in Buddhism: 

In Buddhism, loveing-kindness 1s one of the greatest emotions 
toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 1s the 
greatest love dedicated to all sentient beings, together with the desire 
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to ring them Joy and happiness. Human Joy 1s totally Impermanent; 1t 1s 
governed by misery, that is, when our passions such as greed, anger, 
and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when they are not 
satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must first sever all 
sufferings. Loving kindness generally goes together with pity whose 
role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the role of loving 
kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to bring them 
Joy. However, loving-kindness 1s not an Iinborn characterictic. lÝ we 
really want to develop our loving-kindness, we have to devote more 
time to pracfice. Sitting in medifation alone cannot bring us the so- 
called “loving-kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we 
must put loving-kindness In actions In our daily life. In our dally 
activiles, we must develop empathy and closeness to others by 
reflecting on theIr sufferings. For example, when we know someone 
suffering, we should try our best to console them by kind words or to 
help them with our worldly possessions 1ƒ needed. Loving-kindness has 
the power of bestowing temporal happiness upon us in this lifetime. 
Without love, people ¡1n this world will encounter a lot of problems 
(anger, hatred, Jealousy, envy, arrogance, etc). A Buddhist should 
develop love for all sentient beings and to cherish others more than 
oneself. Love should be given equally to everyone Including relatives 
or strangers, friends or foes, ø1ven without any conditions, without self- 
Interests or attachment. Às a matfer of fact, loving kindness or love wIll 
help us gain strong meritolous power. When we offer loving kindness 
to other people, we wIll gain therr love and respect at the same 
timeWhen we offer loving kindness to other people, we wIll gain their 
love and respect at the same time. Loving kindness helps us overcome 
all kinds of graspings of wealth, and other hindrancesLoving kindness 
helps us overcome all kinds of graspings of wealth, and other 
hindrances. Loving kindness help us experience more physical confort. 
Loving-kindness (benevolence) 1s one of the most Important entrances 
to the great enlightenment; for with 1t, good roots prevail In all 
SItuations 1n our đdally life. 

lt was the spirit of loving-kindness and compassion taught by the 
Buddha that touched the heart of King Asoka, the great Buddhist 
Emperor of India in the thiưd century B.C. Before he became a 
Buddhist he was a warlike monarch like his father, King Bimbisara, 
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and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend hịs 
territories he Iinvaded and conquered Kalinga. In this war thousands 
were slain, while many more were wounded and taken captive. Later, 
however, when he followed the Buddha”s creed of compassion he 
realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the 
great slaughter, and gave up warfare. He 1s the only military monarch 
on record who after victory øave up conquest by war and Inaugurated 
conquest by righteousness. As his Rock Edict XIII says, “he sheathed 
the sword never to unsheath 1t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern 
world was largely due to the enterprise and tireless efforts of Asoka the 
Great. The Buddha-law made Asia mild and non-aggressive. However, 
modern civilizatlon 1s pressing hard on Asian lands. It 1s known that 
with the rise and development of the so-called civilization, man”s 
culture deteriorates and he changes for the worse. With the match of 
modern sclence very many changes have taken place, and all these 
changes and Improvements, being material and external, tend to make 
modern man more and more worldly minded and sensuous with the 
result that he neglects the qualities of the mind, and becomes self- 
Iinterested and heartless. The waves of materialism seem to Iinfluence 
mankind and affect their way of thinking and living. People are so 
bound by their senses, they live so exclusively 1n the material world 
that they faIl to contact the good within. Only the love and compasslon 
taught by the Buddha can establish complete mental harmony and well- 
being. 


TV. Love and Destre: 

What 1s the “compassionate mind?” To be compassionate 1s tO pIty 
and to be empathetic, wishing to help and rescue others without having 
discriminations or attachment to varlous characteristics. This means 
“altruism' or to have mercy and compassion, wishing to help others but 
not to have any Intention of taking advantages. For Instance, seeing 
someone rich, beautiful, etc, one pretends to be compasslonate by 
helping, but having ulterior motives of self-gain. This 1s called 
“Desirous Views,” or developing love and lust when seeing wealth and 
beauty according to binding ways of sentient beings; thus, to act in this 
way cannot be called being “compasslonate.` In Buddhism, love and 
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desire means loves that attach to desires or love of family. Love and 
desire are the stumbling blocks in cultivation. Besides, the sea of 
emotional love of birth and death 1s fundamental obstacle to the Way. 
If cultivators feel love and desire, whether for people or obJects, it will 
hinder them from making progress In cultivation. In one word, love and 
desire are Just birth and death, and birth and death are Just love and 
desire. Thus love and desire are the root of birth and death. If we don”t 
break through the Ignorance of love and desire, there Is no way we can 
escape the cycle of birth and death. Sincere Buddhists should always 
rememmber that before thinking of the Buddhahood, we should first cut 
off desire and get rid of love. More than twenty-five hundred years 
ago, Prince Siddhartha Gautama dịd just that before he became a 
wandering ascetic monk. Sincere Buddhists should always remember 
that we all are human beings, and human beings surely have emotions, 
but we Buddhists should not cling to such emotions of love and desire. 
We should treat everyone equally, showing loving-kindness and 
compassion to all, but we must be careful not to get trapped In the trap 
of love and desire. Buddhists have no other way to transcend but 
cutting off desire and getting rid of love, for whatever we are fond of, 
we love, and whatever we dislike, we hate. So If we don”t cut desire 
and get rid of love, we wIll continue to øo round and round In the cycle 
of love and hate forever. 


V. The Buddha°s Teachings on Loving: 

l) The Buddha's teachings oƒ loving-kindness in the Vừữnalakirti- 
Sưữra: According to the Vimalakrt Sutra, Chapter Seventh, 
Contemplating at Living Being, when Manjusri called on to enquire 
Vimalakirtiˆs ilIness, ManJusri asked Vimalakrrti: “When a Bodhisattva 
meditates, how should he practise kindness (matitri)? Vimalakiri 
replied: When a Bodhisattva has made this meditation, he should think 
that he ought to teach living beings to medifate in the same manner; 
this 1s true loving or kindness. A Bodhisattva should practise causeless 
(mrvanic) loving or kindness which prevents creatveness. A 
Bodhisattva should practice unheated loving or kindness which puts an 
end to klesa (troubles and causes of trouble). A Bodhisattva should 
practice impartial loving or kindness which coves all the three periods 
of time (which means that It 1s eternal Iinvolving past, future and 
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present). A Bodhisattva should practice passionless loving or kindness 
which wipes out disputation. A Bodhisattva should practice non-dual 
loving or kindness which 1s beyond sense organs within and sense data 
without. A Bodhisattva should practice Indestructible loving or kindness 
which eradicates all corruptibility. A Bodhisattva should practice stable 
loving or kindness which 1s a characteristic of the undying self-mind. A 
Bodhisattva should practice pure and clean loving or kindness which 1s 
spofless like Dharmata. A Bodhisattva should practice boundless loving 
or kindness which 1s all-pervasive like space. A Bodhisattva should 
practice the loving or kindness of the arhat stage which destroys all 
bondage. A Bodhisattva should practice the Bodhisattva loving or 
kindness which gives comfort to living beings. A Bodhisattva should 
practice the Tathagata loving or kindness which leads to the state of 
thatness. A Bodhisattva should practice the Buddha loving or kindness 
which enlightens all living beings. A Bodhisattva should practice 
spontaneous loving or kindness which 1s causeless. A Bodhisattva 
should practice Bodhi loving or kindness which 1s one flavour (I.e. 
unform and unmixed wisdom). A Bodhisattva should practice 
unsurpassed loving or kindness whiích cuts off all desires. A 
Bodhisattva should practice merciful loving or kindness which leads to 
the Mahayana (path). A Bodhisattva should practice untiring loving or 
kindness because of deep 1nsight Into the void and non-existent ego. A 
Bodhisattva should practice Dharma-bestowing (dana) loving or 
kimndness which 1s free from regret and repentance. A Bodhisattva 
should practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who 
have broken the commandments. A Bodhisattva should practice patient 
(ksanti) kindness which protects both the self and others. A Bodhisattva 
should practice Zealous (virya) loving or kindness to liberate all living 
beings. AÀ Bodhisattva should practice serene (dhyana) loving or 
kindness which 1s unaffected by the five senses. ÀA Bodhisattva should 
practice wise (praJna) loving which 1s always timely. A Bodhisattva 
should practice expedient (upaya) kindness to appear at all times for 
converting living beings. A Bodhisattva should practice unhidden 
loving because of the purify and cleanness of the straightforward mind. 
A Bodhisattva should practice profound minded loving which 1s free 
from discrimination. A Bodhisattva should practice undeceptive loving 
which 1s faultless. ÀA Bodhisattva should practice Joyful loving or 
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kindness which bestows the Buddha Joy (n nirvana). “Such are the 
specialitles of Bodhisattva loving or kindness”. 

2) The Buddhas teachimgs on “Loving-kimdness” im the 
Dhammapada Suffa: “Loving-kindness 1s the only way to destroy 
hatred. Hatred cannot be defeated with more hatred. There 1s no 
greater love 1n this world than the love of the mother and father. lf a 
person, carrying father on the left shoulder and mother on the right 
shoulder, were to walk around the Sumeru Mountain hundreds of 
thousands of times, with blood covering both feet, it would still not be 
enough to repay the love and hardship of child rearing.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: It is difficult to renounce the 
world. It is difficult to be a householder. It is painful to assoclate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Lets 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana 8Ørass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you agaIn and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut It off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught in the cycle of. birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
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household, finds pleasure (of asceticism or monasftic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamernIs 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by Ifself. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who 1s without craving, without attachmert; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383). 
3) The Buddha s teachings on Loving in the Mefta Sufa: According 
to the Metta Sutta, the Buddha taught: 
“May all beings be happy and secure 

May their mind be conftented. 

'Whatever beings there may be, 

Feeble or strong, long, øreat or medium, 

Small or large, seen or unseen, 

Those dwelling far or near, 

Those who are born, and 

Those who are yet to be born. 

May all beings, without exception, be happy... 

Just as a mother would protect her only child 

Even at the risk of her own life, 

Even so, let one cultivate 

Boundless heart towards all beings. 

Let oneˆ”s thoughts of boundless love 

Pervade the whole world, 

Above, below and across, 
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Without any obstruction, 
Any hatred or any enmity.” 


(B) Four Imuneasurable Minds 


L An Overview and the Meanings oƒ Ca: 

According to Buddhism, the mind 1s the root of all dharmas. The 
“Intenf” 1s the “Discriminating Mind,” the sixth consciousness. Not only 
does the “Mind” make discriminations, 1t 1s filled with idle thoughts. 
The six consclousnesses can also be said to be a perceptive nature. 
That 1s, from the sIx sense organs: eyes, ears, nose, tongue, body, and 
mind, the functions of seeing, hearing, smelling, tasting, feeling, and 
knowing arise. When people commit offenses, they do 1t with the sIx 
sense organs. When they cultivate, they also do 1t with the six sense 
Organs. lf you can remain unperturbed by external states, then you are 
cultivating. If you are turned by external sfates, then you will fall. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. There are several Sanskrit and Pali terms for 
mind such as Mana, Citta, Vijnana, and Vinnana. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, immaterial mind 1s 
invisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer their existence In others by analogy. 
Mental or Intellectual consclousness. “Citta” 1s a Sanskrit term, 
temporarily considering and recognizing mind or thoupht. The mind 
that 1s attending, observing, thinking, reflecting, Imagining (thought, 
1ntention, aim, wish, memory, 1ntelligence, reason). Consciousness or 
mind: This 1s consclousness 1fself. It naturally functions In five ways 
corresponding to the five sense-organs. “Citta” refers to mental 
processes In general and is commonly said in Indian texts to be 
synonymous with Manas (sentience) and Vijnana (consciousness). In 
Tibetan Buddhist epistemology, 1t 1s said to refer to a “main mind,” 
which 1s accompanied by “mental factors.” The defintion of Mind 
varles with different people in different cultures. If you ask an ordinary 
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Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same queston of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It is our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
AlI our physical, verbal and menfal actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
confrol and transformation of our mind until we are completely free 
from all obscuratons and defilements. In English “mind” means 
spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m”” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mind” means total 
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awareness. In other words, Just listening when hearing. According to 
Most Venerable Dhammananda in The Gems of Buddhist Wisdom, 
mind may be defined as sinply the awareness of an obJect since there 
1S no agent or a soul that direcfs all activitles. lt consists of fleeting 
mental states which constantly arise and perish with lightning rapidity. 
“With birth for 1ts source and death for 1ts mouth, 1t persistently flows 
on like a river receiving from the tributary steams of sense constant 
accretions to 1s flood.” Each momentary consciousness of this 
everchanging lifestream, on passing away, transmifs Its whole energy, 
all the indelibly recorded Impressions, to 1fs successor. Every fresh 
conscIousness therefore consists of the potentialitles of 1fs predecessOrS 
and something more. As all Impressions are indelibly recorded In this 
everchansging palimpsest-like mind, and as all potentialitles are 
transmitted from life to lie, irrespective of temporary physical 
đdisintegrations, reminiscence of past births or past incidents become a 
possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can equally be 
used either for good or evil. One single thought that arises In this 
invisible mind can even save or destroy the world. One such thought 
can either populate or depopulate a whole country. It Is mind that 
creates one”s paradise and one”s hell. Citta 1s defined as the whole 
system of vijnanas, orIginally pure, or mind. Cita 1s generally 
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translated as “thought.” In the Lankavatara Sutra as well as In other 
Mahayana sutras, citta may better be rendered “mind.” When It 1s 
defined as “accumulatlon” or as “store-house” where karma seeds are 
deposited, It 1s not mere thought, 1t has an ontological signification also. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” In Buddhism, there 1s no 
distinction between mind and consciousness. Both are used as 
synonymous terms. According to Great Master Ying-Kuang: “ “he mind 
encompasses al the ten directions of dharma realms, Iincluding Buddha 
dharma realm, Bodhisatva dharma realm, Pratyeka-Buddha dharma 
realm, Sravaka dharma realm, Heaven dharma realm, Human dharma 
realm, Asura dharma realm, Animal dharma realm, Hungry Ghost 
dharma realm, and Hell dharma realm. One mind can giIve rise tfO 
everything. Buddhas arise from within the cultivatorˆs mind, Hells also 
arise from the cultivatorˆs mind.” The mind 1s so closely linked with the 
body that menfal states affect the bodyˆs health and well-being. Some 
doctors even confirm that there 1s no such thing as a purely physical 
disease. Unless these bad mental states are caused by previous evil 
acts, and they are unalterable, 1t Is possible so to change them as to 
cause mental health and physical well-being to follow thereafter. 
Man*s mind influences his body profoundly. If allowed to function 
viciously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, can even KIll a being; but It can also cure a sick body. When 
mind 1s concentrated on ripht thouphts with rpght(t effort and 
understanding, the effect It can produce 1s Immense. À mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed life. 
According to Buddhism, mind 1s the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs, a mind which does not 
depend on any of the five sense faculties, but on the Immediately 
preceding continuum of mind. Menfal consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) 1n the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and imagines obJects even in the 
future. Mental consciousness will go with us from one life to another, 
while the first Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of 
Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye-vijnana 
reflects on the world of forms and the ear-vIJjnana on that of sounds; but 
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1n fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out 
of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and ¡indeed all the 
other Vijnanas begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the 
Buddha said: “Buddhist Nirvana consisfs In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijinana as 
cause (hetu) and support (alambana), there takes place the evolution of 
the seven ViJnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to 
an external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are 
generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with 
the thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and 
reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In 
substance (sarira), however, Manas and Manovijinana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause 
and support. And when an external world 1s tenaciously held as real 
which Is no other than the presentation of one”s own mind, the 
mentafion-system (citta-kalapa), mutually related, 1s evolved In 1ts 
totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set in motion by the wind 
of an external world which 1s the manIfestation of one”s own mind, rIse 
and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with the cessatlon of 
Manovijnana.” 


II. A Sununary 0ƒ the Four Inmeasurable Minds: 

l) The mìnd oƒ greatness that cannot be measurable: The mìnd 1s 
Immeasurable. It not only benefit immeasurable living beings, bringing 
Immeasurable blessings to them, and producing Iimmeasurable highly 
spiritual attainments In a world, in one life, but also spreads all over 
Immeasurable worlds, In Iimmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or infinite Buddha- 
states of mind (Four Immeasurable Minds—The four virtues of infimte 
greatness). The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divinities in the Brahma-world. 

2) Immeasurable Minds in Buddhism that touched the heart oƒ King 
Asoka: It was the spirit of love and compassion taught by the Buddha 
that touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of 


1008 


India in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after victfory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by righteousness. 
As his Rock Edict XIH says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddha's 
creed of compassion throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-aggressive. However, modern cIvilization 1s 
pressing hard on Asian lands. It is known that with the rise and 
development of the so-called civilization, man”s culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern scIlence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovements, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
affect their way of thinking and living. People are so bound by theIr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can establish complete mental harmony and well-being. 


HỊI Defails 0ƒ the Four Inuneasurable Minds: 

l) Imummeasurable Mind doƑ Loving Kimdness: Kindness, 
benevolence, one of the principal Buddhist virtues. Mattri 1s a 
benevolence toward all beings that 1s free from attachment. Mattri can 
be devloped gradually through meditation, first toward persons who are 
close to us, then to others, and at last to those who are Indifferent and 
1ll-disposed to us. In Buddhism, loving kindness 1s the greatest love 
toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 1s the 
greatest love dedicated to all sentient beings, together with the desire 
to bring them Joy and happiness. Human Joy 1s totally Impermanent; 1t 
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1S øoverned by misery, that 1s, when our passions such as øreed, anger, 
and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when they are not 
satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must first sever all 
sufferings. Loving kindness generally øoes together with pity whose 
role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the role of loving 
kindness 1s to save sentlent beings from sufferings and to bring them 
Joy. However, loving-kindness 1s not an Iinborn characterictic. lÝ we 
really want to develop our loving-kindness, we have to devote more 
time to pracfice. Sitting in meditation alone cannot bring us the so- 
called “loving-kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we 
must put loving-kindness In actions In our dally life. In our dally 
activiles, we must develop empathy and closeness to others by 
reflecting on their sufferings. For example, when we know someone 
suffering, we should try our besf to console them by kind words or to 
help them with our worldly possessions 1ƒ needed. J) The greafesf love: 
Immeasurable loving kindness 1s the greatest love dedicated to all 
senftlent beings, together with the desire to bring them Joy and 
happiness. Human JjJoy 1s totally impermanent; it is governed by misery, 
that 1s, when our passions such as greed, anger, and Ignorance are 
stisied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. 
To have a permanent Joy, we must first sever all sufferings. Loving 
kindness generally goes together with pity whose role 1s to help the 
subJects sever his sufferings, while the role of loving kindness 1s fO 
save sentient beings from sufferings and to bring them Joy. 2) The mind 
of. “Lovign-kimdness” ¡is the mìind that bestows joy or hqappiness: 
Immeasurable Love, a mind of great kindness, or Infinite loving- 
kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowing of Joy or 
happiness. Here, a monk, with a heart filled with loving-kindness. Thus 
he stays, spreading the thought of loving-kindness above, below, and 
across, everywhere, always with a heart filled with loving-kindness, 
abundant, magmified, unbounded, without hatred or 1ll-wil. The 
loving-kindness 1s also the wish for the welfare and happiness of all 
living beings. It helps to eliminate 1ll-wIll. 3) The greafest love that 
responds fo Hmmeasurable human sufferings To respond" to 
Immeasurable human sufferings, we should have Immeasurable loving 
kindness. To accomplish the heart of Iimmeasurable loving kindness, 
the Bodhisattvas have developed their immeasurable loving kindness 
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by using all means to save mankind. They act so according to two 
factors, specIfic case and specIfic time. Specific case, like the physiclan 
who gives a prescription according to the speclfic disease, the 
Bodhisattva shows us how to put an end to our sufferings. SpecIfic time 
means the teachings must always be relevant to the era, period and 
situation of the sufferers and their needs. The Contemplation of the 
Mind Sutra teaches that we must avoid four opportune cases: What we 
say 1s not at the right place, what we say 1s not In the right time, what 
we say Is not relevant to the spiritual level of the subJect, and what we 
say 1s not the right Buddhist Dharma. 4) A?fendamt Blessings oƒ Loving- 
kindness (The Buddha and His Teachings): Those who practice Loving- 
kindness (metta) sleep happlly. ÀAs they go to sleep with a loving heart, 
they awake with an equally loving heart. Even in sleep loving persons 
are not perturbed by bad dreams. They are always full of love during 
waking hours, and peaceful in their sleeping hours. They become dear 
to human beings. As they love others, so do others love them. They are 
dear to non-humans as well. Animals are also attracted to people with 
loving-kindness. Owing to their loving-kindness, they become Immune 
from poison, unless they are subJect to some inexorable karma In the 
past. Invisible deitles protect them because of the power of theIr 
loving-kindness. Loving-kindness leads to quick mental concentration. 
As their minds are not perturbed by hostile vibrations; thus, one- 
poIintedness can be gained easily. Loving-kindness tends to beautify 
one”s facial expression. The face as a rule reflects the state of the 
mind. Persons Imbued with loving-kindness die peacefully as they 
harbour no thoughts of hatred towards all beings. Even after death theIr 
serene face reflects their peaceful death. Since persons with loving- 
kindness die happlly, they wIll subsequently be reborn In a blissful 
state. Persons with loving-kindness wIll be reborn 1n a Brahma realm 1f 
they gain the Dhyana. 5) The powers oƒ Loving-kindness: Love has the 
power of bestowing temporal happiness upon us in this lifetime. 
Without love, people 1n this world wIll encounter a lot of problems 
(anger, hatred, Jealousy, envy, arrogance, etc). A Buddhist should 
develop love for all sentient beings and to cherish others more than 
oneself. Love should be given equally to everyone 1ncluding relatives 
Or strangers, friends or foes, ø1ven without any conditions, without self- 
Interests or attachment. Besides, loving kindness or love will also help 
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us øain strong meritolous power. When we offer loving kindness to 
other people, we will gain their love and respect at the same time. 
Loving kindness helps us overcome all kinds of graspings of wealth, 
and other hindrances. Loving kindness help us experlence more 
physical confort. Loving-kindness (benevolence) 1s one of the mosf 
1mporftant entrances to the great enliphtenment; for with 1t, good rooftS 
preval In all situations In our dally lIfe. 6ó) The Buddha's teachings oƒ 
loving-kindness in the the Metta Sufía: He who skilled in his good and 
who wishes to attain that state of calm should act as follows: he should 
be efficlent, upripht, perfectly upright, obedient and humble. 
Contented, easily supportable (fulfiled), with duties, of Right 
Livelihood, controlled in senses, discreet, not Impudent, not be greedily 
attached to families. He should not commit any slight wrong such that 
other wise men might censure him. May all beings be happy and 
secure! May thetr heart be wholesome! Whatsoever living beings there 
be: feeble or strong, long, stout or medium, short, small or large, seen 
or unseen, those dwelling far or near, those who are born and those 
who are to be born. May all beings, without exception, be happy 
minded! Let none deceive another nor despise any person whatsoever 
1n any place. In anger or 1ll-will, let him not wish any harm to another. 
Just as a mother would protect her only child at the risk of her own life, 
even so let him cultivate a boundless heart towards all beings. Let his 
thoughts of boundless love pervade the whole world above, below and 
across, without any obsfruction, without any hatred, without any 
enemy. Whether he walks, stands, lies down or sits, as long as he 1s 
awake, he should develop this mindfulness. Thịs, they say, 1s the 
highest conduct here. Not falling Into error, virtuous and endowed with 
1nsight, he discards attachment to sense-desires. Of a truth, he does not 
come again for conception in a wormb. 

2) Immmeasurable Compassion Mind: Karuna also means sympathy, 
or pIfty (compassion) for another In distress and desire to help him or to 
deliver others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, 
non-egoisfic and based on the principle of universal equality. Karuna or 
compassion 1s one of the most Important entrances to the great 
enlightenment; for with it, we do not kill or harm living beings. The 
compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the principle of 
universal equality. ÀA compasslonate mind 1s a mind with wholesome 
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thoughts which always wishes others to be released from theIr 
sufferings and afflictions. ÀA compassionate mind does not only bring 
forth happiness and tranquility for others, but also to ourselves. The 
compassionate mind also helps us dispel our negative thoughts such as 
anger, envy and Jealousy, etc. Compassion extends itself without 
distinction to all sentient beings. However, compassion must be 
accompanied by wisdom n order to have right effect. 1) “Karuna' 
means piíy or compassion: In Pali and Sanskrit, “Karuna' 1s defined as 
“the quality which makes the heart of the good man tremble and quIver 
at the distress of others.` The quality that rouses tender feelings In the 
good man at the sipht of others'` suffering. Cruelty, violence 1s the 
direct enemy of “karuna". Though the latter may appear In the guise of 
a frilend, 1t 1s not true “karuna", but falsely sympathy; such sympathy 1s 
deceitful and one must try to distinguish true from false compassion. 
The compassionate man who refrains from harming and oppressing 
others and endeavors to relieve them of their distress, gives the gIft of 
securiy to one and all, making no distincion whatsoever. 2) 
tmmeasurable Compassion, a mind oƒ greaf pity, or In[inif€ cOmDdSSiOn: 
Boundless pIty, to save from suffering. Here a monk, with a heart filled 
with compassion. Thus he stays, spreading the thought of compassion, 
above, below, across, everywhere, always with a heart filed with 
compassion, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
wIll. Compassion also makes the heart quiver when other are subJect to 
suffering. It 1s the wish to remove the suffering of others, and If 1s 
opposed to cruelty. Once we have fully developed compassion, our 
mind wIll be full with altruistic thoughts, and we automatically pledge 
to devote ourselves to freeing others from the the suffering. In addition, 
compassion also enables us to refrain from pride and selfishness. 3) 7ø 
be kind does not mean to be passive: “Karuna” in Buddhism means 
compassionate, and compassionate does not mean to allow others to 
walk all over you, to allow yourself to be destroyed. We must be kind 
to everybody, but we have to protect ourselves and protect others. lf 
we need to lock someone up because he 1s dangerous, then we have to 
do that. But we have to do 1t with compassion. Our motivation 1s tO 
prevent that person from continuing his course of destruction and from 
feeding his anger. 4) Compassion and. Loving-kindness: “Actve 
Compassion,” one of the most Important and the outstanding quality of 
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all buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the motivation behind their 
pursuit of awakening. Compassion extends Ifself without distinction to 
all sentient beings. “Karuna” refers to an attitude of active concern for 
the sufferings of other sentient bengs. Practitioners must cultivate or 
Increase compassion via wIisdom (prajna). In Theravada, it is one of the 
four “Immeasurables.” It involves developing a feeling of sympathy for 
countless sentlent beings. According to the Mahayana Buddhism, 
compassion 1fself 1s insuffient, and It 1s said to be Inferior to the “øreat 
compassion” of Bodhisattvas, which extends to all sentient beings, and 
this must be accompanied by wIsdom to approach enlightenment. Thus, 
practitloners must tran both “karuna” and “praJna,” with each 
balancing and enhancing the other. 5) Bodhisaffyas compassion mìnd 
wishing others be ƒfreed ƒorm problems: Compassion means wIshing 
others be freed from problems and pain that they have undergone or 
are undergoing. Compassion 1s different from pity and other 
conscending attitudes. Compassion recognizes ourselves and others as 
equal In terms of wanting happiness and wanting to be free from 
misery, and enables us to help them with as much ease as we now help 
ourselves. 6) Boundless pủy, t†o save ƒrom suffering: Immeasurable 
Compassion, a mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, 
with a heart filled with compassion. Thus he stays, spreading the 
thought of compasslon, above, below, across, everywhere, always with 
a heart filled with compassion, abundant, magnified, unbounded, 
without hatred or i1ll-will. Compassion also makes the heart quIver 
when other are subJect to suffering. It is the wish to remove the 
suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. 7) Cømpassion oƒ 
Bodhisaffvyas: Bodhisattvas” compassion 1s Inconceivable. Bodhisattvas 
are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they vow_ to 
confinue stay In this world for a long period of time. Why? For the good 
Of others, because they want to become capable of pulling others out of 
this great flood of sufferings and afflictions. But what personal benefit 
do they find In the benefit of others? To Bodhisattvas, the benefit of 
others 1s their own benefit, because they desire 1t that way. However, 
1n saying so, who could believe that? It is true that some people devoid 
of pify and think only of themselves, find 1t hard to believe In the 
altruism of the Bodhisattvas. But compasslonate people do so easily. 
Do we not see that certain people, confirmed In the absence of pIty, 
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find pleasure in the suffering of others, even when It 1s not useful to 
them? And we must admit that the Bodhisattvas, confirmed in pity, find 
pleasure in doing good to others without any egoIstic preoccupation. Do 
we not see that certain, Ignorant of the true nature of the conditioned 
Dharmas which constitute their so-called “Self”, attach themselves to 
these dharmas, as a result, they suffer pains and afflictions because of 
this attachment. While we must admit that the Bodhisattvas, detach 
themselves from the conditioned Dharmas, no longer consider these 
Dharmas as “I” or “Mine”, growing In pitying solicitude for others, and 
are ready to suffer pains for this solitude? ) Heart oƒ compassion ín 
The Thirteen Patriarchs oƒ Pureland Buddhism: According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, what 1s the “compassionate mind?” To be compasslonafe 1s 
to pIty and to be empathetic, wishing to help and rescue others without 
having discriminations or aftachment to various characteristics. This 
means “altrusm”` or to have mercy and compassion, wishing to help 
others but not to have any Intention of taking advantages. For Instance, 
seeing someone rich, beautiful, etc, one pretends to be compassionate 
by helping, but having ulterior motives of self-gain. Thịis 1s called 
“Desirous Views,” or developing love and lust when seeing wealth and 
beauty according to binding ways of sentient beings; thus, to act in this 
way cannot be called being “compasslonate.` 9) “Karuna” according to 
the Vimalakirfi Sufra: According to the Vimalakrri Sutra, Chapter 
Seventh, Contemplating on Living Beings, when ManJusri Bodhisattava 
called on to enquire after Vimalakirtis health, he asked Vimalakrrti 
about “Karuna” as follows: ManJusri asked Vimalakirti: “What should 
be compassion (karuna) of a Bodhisattva?” Vimalakrrti replied: “A 
Bodhisattvaˆs compassion should include sharing with all living beings 
all the merits he has won.” 10) Mind oƒ Compassion is one oƒ the mosf 
Importan cnftrances to the great cnlighftenmenf According  tO 
Buddhism, Loving-kindness (benevolence) and compassion are some 
of the most Imporfant entrances to the great enlightenment; for with 1t 
good roots prevail in all situatlons in life, also with 1t we do not KIỈI or 
harm living beings. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lo 
dwell in the house of Compassion 1s the safest, for 1t protects our minds 
and bodies from the enemies of hatred and afflictions. It allows us to 
have peace and contentmert.” Thus, sincere Buddhists should always 
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consider great pity and compassion their room, øentleness and patlence 
the robes, and the emptiness of all phenomena the seat. !/!) Piy and 
Wisdom: a) Compassion extends itselƒ without đistinction to all senHienf 
beings. Compassion must be accompanied by wisdom in order to have 
righ† efƒfecf: There 1s a striking example of the Buddhaˆs compassion 
written in Buddhist sutras. The story tells us that one day the prince and 
his cousinn Devadatta went wandering In the Royal Park which 
surrounded the royal residence. When Devadatta shot down a swan 
with his bow and arrow. Both the prince and Devadatta ran toward 
where the swan had fallen down, but Prince Siddhartha, being the 
faster runner, reached the place first. The young prince picked the 
wounded swan up In his arms and sought to relieve the bird”s suffering. 
Devadatta reacted angrily to this, Insisting that the swan belonged to 
him because he was the one who shot 1t down. Eventually, they took 
therr dispute to the wise man of the court, who decided to reward the 
bird to Siddhartha on the basis that life riphtly belongs to hìm who 
would preserve 1t and not to him who would destroy 1t. 5) Piy and 
wisdom are two characteristics oƒa Bodhisaffxa: Pity and wIsdom, the 
two characterisics of a bodhisattva seeking to attain perfect 
enlightenment and the salvation of all beings: 1) Karuna or compassion 
means below 1s to save sentlent beings. 11) Jnana or wisdom means 
above 1s to seek Bodhi. c) “Karuna” and “Wisdom” in Mahayana 
Buddhism: In Mahayana Buddhism, Pity 1s typifiled by Avalokitesvara 
and wisdom by Mahasthamaprapta, while wisdom 1s represented by 
ManJjusri Bodhisattva. đ) Piy and Wisdom ïn the Esofteric Secfs: In the 
©sOf€ric secfs, plfy Is represented by the garbhadhatu or the womb 
treasury, while wIsdom 1s represented by the vaJradhatu or the diamond 
treasury. l2) Ófher explanations on Compassion: 1) Compassion 1S 
surely not a flabby state of mind. lt is a strong enduring thing. When a 
person Is In đistress, 1f 1s truly compasslonate man”s heart that trembles. 
Thịs, however, 1s not sadness; 1t 1s this quacking of the heart that spurs 
him to action and Incites him to rescue the distressed. And this needs 
strength of mind, much tolerance and equanimity. So, 1t 1s totally wrong 
to come fo a hurry conclusion that compasslon to be an expression of 
feebleness, because 1t has the quality of tenderness. 11) The Buddhist 
conception of “Karuna” has no compromising limifations. All beings 
include even the tiniest creature that crawls at our feet. The Buddhist 
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view Of life 1s such that no living being 1s considered as outside the 
circle of “Metta and Karuna” which make no distinction between man, 
animail and Insect, or between man and man, as, high and low, rích and 
poOr, strong and weak, wise and unwIse, dark and faIr, Brahmin and 
Candala, and so forth; for “Metta and Karuna” are boundless and no 
sooner do we try to keep men apart on the false basis mentioned 
above, than the feeling of separateness creeps In and these boundless 
qualities become limited which 1s contrary to the teaching of the 
Buddha. 111) We must be careful not to confuse compassion with morbid 
manifesfatons of sadness, with feelings of mental pain and with 
sentimentality. At the loss of a dear one, man weeps, but that 1s not 
compassion. lf we analyze such feelings carefully we wIll conclude 
that they are outward manifestations of our Inner thoughts of self 
affection. Why do we feel sad? Because our loved one has passed 
away. He who was our kin 1s now no more. We feel that we have lost 
the happiness and all else that we derived from him and so we are sad. 
Do we not see that all these feelings revolve round the “I and “Mine”? 
Whether we like 1t or not, self Interest was responsible for it all. Can 
we call this “karuna", pIty or compassion? Why do we not feel equally 
sad when others who are not our kin pass away before our eyes? 
Because we were not familiar with them, they were not ours, we have 
not lost anything and are not denied the pleasures and comforts we 
already enJoy. 13) Compassion and understanding: 1) According to 
Most Venerable Thích Nhat Hanh ¡in “Anger,” understanding and 
compassion are very powerful sources of energy. They are the opposIte 
of stupidity and passivity. If you think that compassion IS passIve, 
weak, or cowardly, then you don”t know what real understanding or 
compassion 1s. If you think that compassionate people do not resist and 
challenge inJusfice, you are wrong. They are warriors, heroes, and 
heroinnes who have gained many victories. When you act with 
compassion, with non-violence, when you act on the basis of non- 
duality, you have to be very strong. You no longer act out of anger, you 
do not punish or blame. Compassion grows constantly Inside of you, 
and you can succeed in your fipht against InJjustice. 11) Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
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medifation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. If you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging meditation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice In an Intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly following 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skillful and make good use of your intelligence. 111) Human beings are 
not our enemy. Our enemy 1s not the other person. Our enemy 1s the 
violence, Ignorance, and InJustice In us and ¡in the other person. When 
we are armed with compassion and understanding, we fight not agaInst 
other people, but against the tendency to invade, to dominate, and to 
exploit. We don”t want to kill others, but we will not let them dominate 
and exploit us or other people. We have to protect ourselves. We are 
not stupid. We are very Intelligent, and we have Insight. Being 
compassionate does not mean allowing other people to do violence to 
themselves or to us. Being compassionate means being Intelligent. 
Non-violent action that springs from love can only be intelligent action. 
1V) When we talk about compassion, altruism and about others” well- 
being, we should not misundersfand that this means totally reJecting our 
own self-Interest. Compassion and altruism 1s a result of a very strong 
state of mind, so strong that that person 1s capable of challenging the 
self-cherishing that loves only the self generation after generation. 
Compassion and altruism or working for the sake of others 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not blame others. 74) 7Ten circwmstances in which Bodhisattvas develop 
their compassionate mỉnds: According to the Avatamsaka Sutra, 
Samantabhadra Bodhisattva shed light on why Bodhisattvas developed 
the compassionate mind as follows: 1) Bodhisattvas observe sentient 
beiIngs and seeing that they do not have any place to lean on to develop 
great compassion. 11) Bodhisattvas observe sentient beings and seeing 
that they are not kind and good-natured to develop øreat compassion. 
11) Bodhisattvas observe sentient beings and seeing that they suffer In 
poverty without wholesome karma to develop gøreat compassion. 1v) 
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Bodhisatvas observe sentient beings and seeing that they sleep soundly 
1n the long night of binding Ignorance to develop øreat compassion. v) 
Bodhisattvas observe senflent beings and seeing that they carry out 
wicked actions to develop great compassion. vi) Bodhisattvas observe 
senfient beings and seeing that they are already bound and tied down 
but are still fond of other bondage to develop great compassion. vi) 
Bodhisattvas observe sentient beings and seeing that they are drowning 
in the ocean of life and death to develop great compassion. vIH) 
Bodhisattvas observe sentient beings and seeing that they are trapped 
enduring sufferings for an extensive period of time to develop great 
compassion. 1x) Bodhisattvas observe sentient beings and seeing that 
they are not fond of wholesome dharma to develop great compassion. 
X) Bodhisattvas observe senflent beings and seeing that they are far 
away and have lost the Buddha Dharma to develop øgreat compassion. 
3) Immmeasurable Mind do Inner jJoy: Immeasurable Joy, a mind of 
great Jjoy, or infinite Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued 
from suffering. Here a monk, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he 
sfays, spreading the thought of sympathetc Joy above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with sympathetc Joy, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Apprecilative Joy 1s the 
quality of rejoilcing at the success and prosperity of others. lí 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent over the 
succes of others. Immeasurable inner Joy also means to reJoyce 1n all good, to 
rejoice 1n the welfare of others, or to do that which one enJoys, or to follow 
one”s Inclination. The word “Rejolce” means appreciaton of something. 
ReJolcing without the slightest thought of Jealousy or competitiveness. 
Without these negative thoughts, we must rejolce over positive deeds 
performed even by people we consider enemies. We have two objJects of 
rejoicing: ReJoicing over others” root virtues and rejoilcing OVer our own. 
When reJoicing OVer our oWn virfue, we can rejolce over virtue done 1n our 
past lives that we can measure through Inferential valid cognition and reJoice 
OVer Our root virtue of this present life that we can measure by means of direct 
valid cogmtion. It is not đifficult to apply 1nferential valid cognition fo rejOlce 
over our past lives. The fact that we have not only taken rebirth in this present 
human form but have inherited favorable conditions necessary for Dharma 
practices confirm that we must have practiced generosity, patience, and the 
other perfections in our past lives. So we should reJoice. Rejolce over Our 
Virtues of this present life means to think over virtuous deeds we personally 
have performed. For example, recitation of the holy scriptures, contemplation 
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of ther meanings, listening to the teachings of Dharma or any act of 
øenerosity and so forth. Then reJoicing at these without arrogance because 1Ÿ 
we feel proud, our root virtues will lessen instead of Iincreasing. ReJoicing 
over others” virtues means reJoicing over the virtue of others without prjudice. 
One”s act of rejoicing must not be contaminated by negative thoughts like 
Jealousy. Regardless of what our relationship with the other person 1s, we 
should acknowledge sincerely their virtuous deeds and rejoice. This 1s the 
most effective mental technique to build a huge accumulation of merits. This 
1s the fifth of the ten conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva. 
ReJoice at others` merits and virtues means from the time of our 1nitial resolve 
for all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of blessings 
without regard for their bodies and lives, cultivate all the difficult ascetic 
practices and perfect the gates of various paramitas, enter bodhisattva grounds 
of wisdom and accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas. We should 
completely follow along with and reJoice 1n all of the1r good roots (big as well 
as smal]l merIts). 

4) Imuneasurable Mind oƒ Defaqchmenf: One of the chief Buddhist 
Virtues, that of renunciation, leading to a state of indifference without pleasure 
or pain, or independence of both. It is defined as the mind In equilibrium, 1.e. 
above the distinction of things or persons, of self or others; Indifferent, having 
abandoned the world and all things, and having no affections or desirs. Upeksa 
1s one of the seven Bodhyangas. The Buddha taught: “If one wishes to 
penetrate I1nto the profound realm of liberation of the Maha-Bodhisattvas, 
Buddhists must first be able to let go of all of the five desires of ordinary 
people.” According to the Vimalakiri Sutra, when Manjusri Bodhisattva 
called on to enqurre after Upasaka Vimalakirti's health, Manjusri asked 
Vimalakrrti about “Upeksa”. ManJusri asked Vimalakirit: “What should be 
relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?” Vimalakirti replied: “In his work of 
salvation, a Bodhisattva should expect nothing (1i.e. no gratitude or reward) in 
return.” l) Defachment 1s the attitude oƒ those who give up, ƒorget, do not 
aftach any importance ƒor what they have done ƒor the benefift oƒ others: In 
general, we feel proud, self-agerandized when we do something to help other 
people. Quarrels, conflicts, or clashes between men or gøroups of men are due 
{O passions such as greed or anger whose source can be appraised as self- 
attachment or dharma-attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone 
who misjudges us, we must feel pity for him; we must forgive him in order to 
have peace 1n our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves 
from both self-attachment and dharma-attachment. When people enJoy 
material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also reJoice, from their sense 
Of compassion, pity, and inner jJoy. They always consider human beings as 
ther benefactors who have created the opportunities for them to practice the 
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Four Immeasurable Minds on therr way to Enlightenment. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, the 
clever as the stupid, themselves as others, they do everything as they have 
done nothing, say everything as they have said nothing, attain all spiritual 
levels as they have attained nothing. 2) éxưneasurable Equanimity, a mind oƒ 
great detachment, or Inƒinite equanimity. Limilless indifference, such qs riSsing 
above dÏlÏ emotions, or giving up all thíngs: Here a monk, with a heart filled 
with equamimity. Thus he stays, spreading the thought of equanimity above, 
below, across, everywhere, always with a heart filled with equanimrity, 
abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others with 
1mpartiality, free from attachment and aversion. An impartial attitude 1s 1s 
chief characterisfic, and 1t 1s opposed to favouritism and resentment. ở) ve 
ways oƒ developing Equanimify: Equanimity plays a tremendous role for both 
1n practice and ¡in everyday life. Generally we get either swept away by 
pleasant and enticing obJects, or worked up 1nto a great state of agitation when 
confronted by unpleasant, undesirable obJects. These hindrances are common 
among ordinary people. When we lack the ability to stay balanced and 
unfaltering, we are easily swept Into extemes 0Ÿ craving or aversion. 
According to Zen Master U. Pandita in “In This Very Life”, there are five 
ways to develop Equanimtty: ¡) Balanced emotion toward all living beings: 
The first and foremost 1s to have an equanimity attitude toward all living 
beings. These are your loved ones, Iincluding animals. We can have a lot of 
attachment and desire associated with people we love, and also with our pets. 
To prepare the ground for equnimity to arise, we should try to culivate an 
attitude of nonattachment and equnimity toward the people and animals we 
love. As worldly people, 1t may be necessary to have a certain amount of 
attachment In relationships, but excessive attachments 1s desfructive foO us as 
well as to loved ones. i) Balanced emotion toward inanimafte thíngs: To 
prepare the ground for equnimity to arise, we should also try to adopt an 
attitude of balance toward inanimate things, such as property, clothing. All of 
them will decay and perish because everything in this world must be subJect to 
the law of Impermanence. ii) Avoiding people who are so affached to people 
and things: These people have a deep possessiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s difficult 
{o see another person enJoying or using their property. 1v) Choosing friends 
who do not have many attachments or possessions. v) lncliming the mind 
foward the statfe oƒ equnimify: When the mìnd 1s focusing 1n the development 
of equnimity, it will not have time to wander off to thoughts of worldly 
business any more. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Tlirty-Four 


Người Phật Tử Luôn Cố Gắng 
Tu Tập Cả Phước Đức Lẫn Công Đức 


Theo giáo thuyết nhà Phật, người tu Phật phải nên luôn lấy việc tu 
huệ làm đầu, nhưng nền tẳng cho việc tu huệ lại là ngay chỗ việc tu 
phước. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
những ham muốn, giận hờn, sĩ mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bỏn xẻn, mình sẽ được công đức. Trong khi phước đức tức là công 
đức bên ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. 
Công đức do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có 
người cho rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, 
tôi chỉ một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ'. Nghĩ như vậy là 
hoàn toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu 
phước mà cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy 
và phước đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Theo kinh 
Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không la tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
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thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau.” 


(A) Tu Tập Phước Đức 


I. Tổng Quan Về Phước Đức: 

Phước đức là những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, như 
thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, 
vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tính, không chuyên chú thực tập 
một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất tâm. Do đó khó mà 
vãng sanh Cực Lạc. Người Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
“Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có 
phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn 
tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. 
Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm 
việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về 
nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: 
“Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, 
họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do 
tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do 
ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những 
món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nầy 
chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người 
vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa 
chất để nuôi chúng mau lớn. “Punya” là thuật ngữ Bắc Phạn, có nghĩa 
là “phước đức.” Kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, còn 
có nghĩa là phước điền, hay hạnh phước điền. Phước điển, công lao hay 
công trạng qua việc bố thí, thờ phụng và những phục vụ về tôn giáo, 
tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, bảo đảm cho những điều kiện tổn tại 
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tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. Việc đạt tới những công trạng karma là 
một nhân tố quan trọng khuyến khích Phật tử thế tục. Phật giáo Đại 
thừa cho rằng công lao tích lũy được dùng cho sự đạt tới đại giác. Sự 
hồi hướng một phần công lao mình cho việc cứu độ người khác là một 
phần trong những bổn nguyện của chư Bồ Tát. Trong các xứ theo Phật 
giáo Nguyên Thủy, làm phước là một trọng điểm trong đời sống tôn 
giáo của người tại gia, những người mà người ta cho rằng không có khả 
năng đạt được những mức độ thiền định cao hay Niết Bàn. Trong Phật 
giáo nguyên thủy, người ta cho rằng phước đức không thể hổi hướng 
được, nhưng trong giáo thuyết của Phật giáo Đại Thừa, “hổi hướng 
công đức” trở nên phổ quát, và người ta nói rằng đó là công đức chủ 
yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn sàng ban bố công đức hay những 
việc thiện lành của chính mình vì lợi ích của người khác. Phước đức do 
quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sẳn và hạnh 
phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh 
tử. 


II. Phước Điền: 

Như đã để cập trong những chương trước, phước là kết quả của 
những việc làm thiện lành tự nguyện. Phước bao gồm tài sản và hạnh 
phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh 
tử. Trong Phật giáo, từ “phước điển” được dùng như một khu ruộng nơi 
người ta làm mùa. Hễ gieo ruộng phước bằng cúng dường cho bậc ứng 
cúng sẽ gặt quả phước theo đúng như vậy. Như vậy, phước điển là 
ruộng cho người gieo trồng phước báo. Người xứng đáng cho ta cúng 
dường. Giống như thửa ruộng gieo mùa, người ta sẽ gặt thiện nghiệp 
nếu người ấy biết vun trồng hay cúng dường cho người xứng đáng. 
Theo Phật giáo thì Phật, Bồ tát, A La Hán, và tất cả chúng sanh, dù 
bạn hay thù, đều là những ruộng phước đức cho ta gieo trồng phước 
đức và công đức. Nói về phước điền, có hai loại: Thứ nhất là Hữu lậu 
phước điền: Giúp con người cải thiện điều kiện sống trong kiếp lai 
sanh. Nói về hữu lậu phước điển, có ba thứ: a) Bi điển: Chăm sóc cho 
người bịnh đáng thương hay người nghèo khó. b) Kính điển: Hộ trợ chư 
Tăng Ni. Kính trọng Phật và Thánh chúng. c) Ân điển: Gieo phước nơi 
cha mẹ; gieo phước bằng cách đắp đường, đào giếng, xây cầu, bồi lộ. 
Thứ nhì là Vô lậu phước điền: Niết bàn là ruộng phước vĩnh cửu. Theo 
Vô Lượng Thọ Kinh, có ba loại phước điền: Thế phước, giới phước, và 
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hành phước. Theo Câu Xá Luận, cũng có ba loại phước điển: ân 
phước hay thí loại phước (quả phước bố thí), giới loại phước (quả 
phước của trì giới), và tu loại phước (phước tu hành). Có bốn loại 
ruộng phước: thú điền (phước điển nơi súc sanh), khổ điển (phước điển 
nơi người nghèo), ân điển (phước điển nơi song thân), và đức điển 
(phước điển nơi các bậc hiển Thánh hay nơi việc hoằng pháp). Theo 
Phật giáo, có tám ruộng phước điền: 1-5) kính điền (Phật điền, thánh 
nhân, hòa thượng, a xà lê, tăng), 6-7) ân điển (cha, mẹ), 8) bi điển 
(người bịnh). Tám phước điền theo Kinh Phạm Võng: làm đường rộng 
giếng tốt, bắt cầu, tu sửa những đường xá nguy hiểm, hiếu dưỡng cha 
mẹ, hộ trì Tăng Già, chăm sóc người bệnh, giúp đở người lâm nạn tai 
ương, thương xót không sát hại súc sanh. Lại có tám ruộng phước điển 
khác: kính Phật, hộ pháp, trợ Tăng, hiếu kính cha mẹ, hộ trì người biết 
pháp, hoặc giả xem chư Tăng như những vị Thầy, thương xót và bố thí 
cho người nghèo, chăm sóc người bệnh, và không sát sanh hại vật. 


LII. Phước Báo: 

Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài 
sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu 
luân hồi sanh tử. Phước đức là tính chất trong chúng ta bảo đảm những 
ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tinh thần. Không cần khó khăn lắm 
người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao công đức, tạo phước đức, 
tàng chứa phước đức, hay thu thập phước đức, dù xứng đáng thế nào 
chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ đáng kể. Phước đức luôn 
luôn là những những chiến thuật mà các Phật tử, những thành phần 
yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, dùng để làm yếu đi 
những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình với của cải và gia 
đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục đích duy nhất, 
nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm trong chiến thuật của Phật 
giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở mức độ tinh thần thấp 
kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải quay lưng lại với cả 
hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng buông bỏ kho tàng phước 
đức của mình vì hạnh phúc của người khác. Đại Thừa đã rút ra kết 
luận này, và mong mỏi tín đồ cấp cho chúng sanh khác phước đức của 
riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng hay trao tặng phước đức 
của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” “Qua phước đức của mọi 
thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa dịu nỗi khổ đau của hết thấy 
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chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có 
bệnh tật. Qua những cơn mưa thực phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt 
ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần 
cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả những øì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, 
và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi phước đức 
mà tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó tôi xin từ bổ không 
chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, hầu sự giải thoát của tất cả chúng 
sanh có thể thực hiện.” Theo Vô Lượng Thọ Kinh: Thế phước, giới 
phước, và hành phước. Theo Câu Xá Luận: ân phước hay thí loại 
phước (quả phước bố thí), giới loại phước (quả phước của trì giới), và 
tu loại phước (phước tu hành). Lại có ba loại Phước Nghiệp Sự: thí 
hành phước nghiệp sự, giới hành phước nghiệp sự, và tu hành phước 
nghiỆp sự. 

Trong khi Báo là những hệ quả của tiền kiếp. Hết thảy các pháp 
hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói 
thì các pháp sinh ra về sau là quả. Theo Phật giáo, những vui sướng 
hay đau khổ trong kiếp nây là ảnh hưởng hay quả báo của tiễn kiếp. 
Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. 
Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân 
kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta 
đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, 
thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong 
kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc 
sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có 
khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Như trên đã nói, Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Có rất nhiều loại 
quả báo khác nhau, trong hạn hẹp của chương sách này, dưới đây 
chúng ta chỉ liệt kê vài loại tiêu biểu: Thứ nhất là quả báo của ăn cắp 
vặt là nghèo nàn khốn khó. Thứ nhì là quả báo của bỏn xẻn là cầu bất 
đắc. Thứ ba là quả báo của của việc phỉ báng là không lưỡi hay thối 
miệng. Thứ tư là quả báo của bần tiện tham lam là nghèo nàn. Thứ 
năm là quả báo của việc gây thù chuốc oán là bản thân bị hại. Thứ sáu 
là quả báo của việc mắng chưỡi kẻ ăn xin là chết đói giữa đường. Thứ 
bảy là quả báo của vị kỷ hại người là suốt đời canh cô (không ai muốn 
gần gủi mình). Thứ tám là quả báo của việc loan tin thất thiệt hại 
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người là không còn ai tin mình về sau nầy nữa. Thứ chín là quả báo 
của việc phỉ báng Tam Bảo là vĩnh viễn đi vào địa ngục vô gián. 

Ba Loại Báo: Theo Phật giáo, có ba quả báo liên hệ tới bốn nhân 
khiến cho đứa trẻ sanh vào một gia đình nào đó. Trong nghĩa này, quả 
đối nghĩa lại với nhân: Thứ nhất là Hiện báo: Quả báo thứ nhất là báo 
ứng ngay trong kiếp hiện tại, hay quả báo của những hành động, lành 
hay dữ, ngay trong đời nầy. Thứ nhì là Sinh báo: Quả báo thứ nhì là 
hành động bây giờ mà đến đời sau mới chịu quả báo. Quả báo thứ ba 
là hậu báo: Hậu báo là quả báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Cũng có 
Bốn Loại Báo Ứng: Thứ nhất là Thuận Hiện Nghiệp Định Báo Ứng: 
Hành động gây ra báo ứng tức khắc. Thứ nhì là Thuận Hiện Nghiệp 
Bất Định Báo Ứng: Hành động gây báo ứng trong đời hiện tại (không 
nhứt định thời gian). Thứ ba là Thuận Sinh Nghiệp Báo Ứng: Hành 
động gây báo ứng trong đời sống kế tiếp. Thứ t là Thuận Hậu Nghiệp 
Báo Ứng: Hành động gây báo ứng trong các đời sau, không nhứt định 
thời gian. 

Theo Phật giáo, có Năm Loại Báo hay Ngũ Quả: Thứ nhất là Dị 
Thục Quả: Khi chạm phải một hành động xấu, người phạm phải chịu 
khổ đau; khi làm được một hành động tốt, người ấy hưởng sung sướng. 
Sung sướng và khổ đau trong tự chúng là không thuộc tính cách đạo 
đức, xét về nghiệp của chúng thì chúng trung tính. Do đó mà quả nầy 
có tên “Dị Thục” hay “chín muổi theo những cách khác nhau.” Quả 
khổ đau hay an lạc của đời nầy là do nghiệp ác thiện của đời trước. 
Thứ nhì là Đẳng Lưu Quả: Khi làm một hành động xấu hay tốt, khiến 
cho người làm hành động ấy dễ có xu hướng tiến đến những hành động 
xấu hay tốt. Vì nhân quả thuộc cùng một bản chất, nên quả nầy được 
gọi là “chẩy trong cùng một dòng” hay “đẳng lưu.” Do thiện tâm đời 
trước mà chuyển thành thiện tâm sau khi tái sanh; do ác tâm đời trước 
mà ác tâm đời nầy tăng trưởng. Từ thiện nhân sinh ra thiện quả, từ ác 
nhân sinh ra ác quả, từ vô ký nhân sinh ra vô ký quả (từ cái thiện tâm 
của ý nghĩ trước, mà chuyển thành thiện tâm sau; hoặc từ cái bất thiện 
tâm của ý nghĩ trước, mà sinh ra cái bất thiện tâm sau, hay bất thiện 
nghiệp của ý nghĩ sau), tính quả giống tính nhân mà trôi chẩy ra nên 
gọi là Đẳng Lưu Quả. Đẳng Lưu Quả là loại nào sanh ra loại đó. Thứ 
ba là Độ Dụng Quả: Nghĩa đen có nghĩa là sự vận dụng của người. Nó 
là kết quả của nhân tố trong công việc. Rau quả hay ngũ cốc sinh sôi 
từ đất lên do bởi ý chí, trí tuệ, và sự cần mẫn của người nông dân; vì 
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mùa gặt là kết quả do bởi nhân tố con người mang lại, nên “Độ Dụng 
Quả” được đặt tên cho kết quả nầy. Vị thế hiện tại và quả hành về 
sau, sự thưởng phạt đời nầy do công đức đời trước mà ra. Thứ í là 
Tăng Thượng Quả: Hễ có sự vật nào hiện hữu được là do bởi sự hợp 
tác tích cực hay tiêu cực của tất cả các sự vật khác, vì nếu sự hợp tác 
nầy thay đổi theo một cách nào đó thì sự vật kia sẽ không còn hiện 
hữu nữa. Khi sự đồng hiện hữu của các sự vật như thế được xem là kết 
quả của tính hỗ tương phổ quát, thì nó được gọi là “tăng thượng 
duyên.” Quả siêu việt đời nầy là do khả năng siêu việt đời trước hay 
cái quả do tăng thượng duyên mà sinh ra, như nhãn thức đối với nhãn 
căn là tăng thượng quả. 7h năm là Ly Hệ Quả: Quả không bị ràng 
buộc bởi bất cứ hệ lụy nào, quả Niết bàn. Niết Bàn là kết quả của sự 
tu tập tâm linh, và vì nó khiến cho người ta thoát khỏi sự trói buộc của 
sinh và tử nên nó được gọi là “giải thoát khỏi sự trói buộc” hay “ly hệ 
quả.” Quả dựa vào đạo lực giải thoát của Niết Bàn mà chứng được, 
quả nầy tạo nên bởi lục nhân. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đúc Phật đã nhắc 
nhở ngài A Nan về Lục Báo như sau: “Ông A Nan! Chúng sanh vì lục 
thức tạo nghiệp, bị chiêu lấy ác báo theo sáu căn ra.” Lục báo bao 
gồm: kiến báo (chiêu dẫn ác nghiệp), văn báo (chiêu dẫn ác quả), 
khứu báo (chiêu dẫn ác quả, khứu nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy 
độc khí đầy dẫy xa gần. Thần thức nương theo khí vào vô gián địa 
ngục), vị báo (chiêu dẫn ác quả. Vị nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy 
lưới sắt phát ra lửa dữ, cháy rực khắp thế giới. Thần thức mắc lưới vào 
ngục vô gián), xúc báo (chiêu dẫn ác quả; xúc nghiệp nầy giao kết, lúc 
chết thấy núi lớn bốn phía họp lại, không có đường đi ra, thần thức 
thấy thành lớn bằng sắt, các rắn lửa, chó lửa, cọp, gấu, sư tử, những 
lính đầu trâu, quỷ la sát đầu ngựa cầm thương đao, lùa người vào thành 
đến ngục vô gián), tư báo (chiêu dẫn ác quả; tư nghiệp nầy giao kết, 
lúc chết thấy gió dữ thổi hư nát quốc độ. Thần thức bị thổi bay lên hư 
không, theo gió rơi vào ngục vô gián). 


TV. Tu Phước: 

Trong Phật giáo, tu phước bao gồm những cách thực hành khác 
nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định nh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
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tâm. Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong tu tập cho 
Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì 
trai giữ giới, vân vân. Người Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
“Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có 
phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn 
tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. 
Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm 
việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về 
nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: 
“Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, 
họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do 
tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do 
ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những 
món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nầy 
chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người 
vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa 
chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả nên luôn nhớ rằng 
trong tu tậpn, một việc làm được coi như hoàn toàn thanh tịnh khi nó 
được làm hoàn toàn không phải với ý được thưởng công, dù là trần tục 
hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là “việc làm không cầu phước". 
Do bởi không cầu phước, mà việc làm nầy được phước vô kể, công đức 
vô tận. Một việc làm lớn, không nhất thiết phải là việc vĩ đại. Cái quan 
trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc làm chứ không phải tầm mức lớn 
nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc đẩy thanh tịnh, thì việc làm thanh 
tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì dầu cho việc có lớn thế mấy, vẫn 
là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, khi Lương Võ Đế hỏi tổ Bồ Đề 
Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu công đức khi xiến dương Phật 
giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ lại trả lời 'Không có công đức 
gì cả.) 

Phước đức là kết quả của những việc tu tập làm thiện lành tự 
nguyện: Phước đức là công lao hay công trạng qua việc bố thí, thờ 
phụng và những phục vụ về tôn giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, 
bảo đảm cho những điều kiện tổn tại tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. 
Việc đạt tới những công trạng là một nhân tố quan trọng khuyến khích 
Phật tử thế tục. Phật giáo Đại thừa cho rằng công lao tích lũy được 
dùng cho sự đạt tới đại giác. Sự hồi hướng một phần công lao mình cho 
việc cứu độ người khác là một phần trong những bổn nguyện của chư 
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Bồ Tát. Tuy nhiên, trong các xứ theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm 
phước là một trọng điểm trong đời sống tôn giáo của người tại gia, 
những người mà người ta cho rằng không có khả năng đạt được những 
mức độ thiền định cao hay Niết Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, 
người ta cho rằng phước đức không thể hồi hướng được, nhưng trong 
giáo thuyết của Phật giáo Đại Thừa, “hồi hướng công đức” trở nên phổ 
quát, và người ta nói rằng đó là công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, 
người sẵn sàng ban bố công đức hay những việc thiện lành của chính 
mình vì lợi ích của người khác. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà 
có: Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên 
chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Những cách thực hành khác 
nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Người Phật chân thuần tử nên luôn nhớ 
rằng luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả 
trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo là không thể nghĩ bàn. Mọi hành 
động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi 
hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bẩn trong Phật 
giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ 
hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, 
người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước 
theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy 
quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do 
quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là 
do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. Hành giả, nhất là hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng Phước 
đức là cái mà chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái 
mà chúng ta tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai 
thứ phước đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. 
Phước đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn 
trong vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi 
sanh tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến 
hoặc phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được 
phước báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng 
ta bố thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần 
công đức. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang dạy: 
“Hành giả niệm Phật, mỗi khi tụng kinh, trì chú, lễ bái, sám hối, cứu 
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hộ tai nạn, giúp kẻ nghèo khổ, không nên tìm kiếm công đức phước 
đức nơi cõi nhân thiên. Nếu có tâm niệm ấy thì mất phần lợi lạc của sự 
vãng sanh Tịnh Độ và phải bị chìm đắm trong biển đời Sanh Tử. Hành 
giả nên biết rằng hưởng phúc càng nhiều ác nghiệp càng lớn, khó mà 
thoát được tam đồ địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh qua một đời sau nữa. 
Chừng đó muốn trở lại làm thân người, được nghe pháp Tịnh Độ hiện 
đời giải thoát còn khó hơn lên cõi trời! Chính vì lý do này mà đức Phật 
dạy chúng sanh niệm Phật cầu về Tây Phương Tịnh Độ, vì chúng sanh 
mà giải quyết vấn đề sinh tử ngay trong hiện kiếp. Nếu lại cầu đời sau 
hưởng phước báo ở cõi nhân thiên tức là trái lại với lời Phật dạy, cũng 
giống như đem hạt ngọc mà đổi lấy một viên kẹo để ăn, há chẳng 
đáng tiếc lắm sao!” 

Trong Phật giáo, từ “phước điển” được dùng như một khu ruộng nơi 
người ta làm mùa. Hễ gieo ruộng phước bằng cúng dường cho bậc ứng 
cúng sẽ gặt quả phước theo đúng như vậy. Phật tử chân thuần nên tu 
tập phước đức (Lương phước điển) bằng cách cúng dường Phật, Pháp, 
Tăng. Phước điển là ruộng cho người gieo trồng phước báo. Người 
xứng đáng cho ta cúng dường. Giống như thửa ruộng gieo mùa, người 
ta sẽ gặt thiện nghiệp nếu người ấy biết vun trồng hay cúng dường cho 
người xứng đáng. Theo Phật giáo thì Phật, Bồ tát, A La Hán, và tất cả 
chúng sanh, dù bạn hay thù, đều là những ruộng phước đức cho ta gieo 
trồng phước đức và công đức. Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập 
thiện, bao gồm cả việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, 
và tu thập thiện. Phụng dưỡng song thân, một trong bốn mảnh ruộng 
phước điển. Đức Phật dạy: “Con cái nên triệt để lưu ý đến cha mẹ. Khi 
cha mẹ lớn tuổi, không thể nào tránh khỏi cảnh thân hình từ từ già yếu 
suy nhược bằng nhiều cách, làm cho họ không ngớt phải chịu đựng 
bệnh khổ làm suy nhược mỗi cơ quan trong hệ tuần hoàn. Điều này là 
tất nhiên không tránh khỏi. Dù con cái không bị bắt buộc phải chăm 
sóc cha mẹ già yếu bệnh hoạn, và cha mẹ chỉ trông chờ vào thiện chí 
của con cái mà thôi. Hành giả nên chăm sóc cha mẹ già bằng tất cả 
lòng hiếu thảo của mình, và hành giả nên luôn nhớ rằng không có một 
cơ sở nào có thể chăm sóc cha mẹ già tốt bằng chính gia đình mình.” 
Ngoài việc hiếu dưỡng cha mẹ, hành giả tu thiển còn phải thọ tam qui, 
trì ngũ giới, luôn nên phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và 
tu thập thiện. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Đức Phật bảo ngài Quán 
Thế Âm Bồ Tát: “Trong đời sau, như có kẻ thiện nam, người thiện nữ 
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nào muốn cầu trăm ngàn muôn ức sự về hiện tại cùng vị lai, thời chỉ 
nên quy-y chiêm ngưỡng đảnh lễ, cúng dường, ngợi khen hình tượng 
của ngài Địa Tạng Bồ Tát. Được như thế thời nguyện những chi và cầu 
những chi thấy đều thành tựu cả. Lại cầu mong Địa Tạng Bồ Tát vận 
đức từ bi rộng lớn ủng hộ mãi cho; người đó trong giấc chiêm bao liền 
đặng ngài Địa Tạng Bồ Tát xoa đẳnh thọ ký.” 


(B) Tu Tập Công Đức 


I. Tổng Quan Và Ý nghĩa Của Công Đức 

Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, 
si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật đã để 
cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho người nữ 
trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là phẩm chất 
tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn 
tinh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng 
ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu thập công 
đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ 
đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật 
tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm trong chiến 
thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở mức độ 
tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải quay lưng 
lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng buông bỏ kho 
tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. Đại Thừa đã rút 
ra kết luận này, và mong mỏi tín đồ cấp cho chúng sanh khác công đức 
của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng hay trao tặng công 
đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” “Qua công đức của 
mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước xoa dịu nỗi khổ đau 
của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy thuốc và kẻ nuôi 
bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực phẩm và đồ 
uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Chúng ta ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bẩn cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
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những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả mọi cuộc tái sanh, 
tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta thủ đắc hay sẽ thủ 
đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc 
cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực 
hiện.” 

Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiền tài vật chất là ngọn. Đức 
hạnh là gốc của con người, còn tiên tài vật chất chỉ là ngọn ngành mà 
thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những nơi rất nhỏ nhặt. Phật tử 
chân thuần không nên xem thường những chuyện thiện nhỏ mà không 
làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện lớn. Kỳ thật trên đời nầy 
không có việc thiện nào lớn hay việc thiện nào nhỏ cả. Núi lớn là do 
từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi tuy nhỏ nhưng kết tập nhiều 
thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức hạnh tuy nhỏ, nhưng nếu 
mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một khối lớn công đức. Hơn 
nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta vượt qua bờ sanh tử và 
đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở 
người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và 
làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, si mê. Cả phước đức và 
công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được 
dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại 
hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế 
chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, 
ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. 
Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì 
mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm 
giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ được công đức. 


HỊ. Công Đức Tu Tập: 

Theo Đức Phật thì việc hành trì bố thí, trì giới, nhẫn nhục, và tĩnh 
tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong cõi sắc 
giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến việc 
tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô sắc). 
Bất cứ người Phật tử nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm 
được công đức không nên chấp trước những công đức đã thực hiện. 
Người Phật tử chơn thuần làm công đức mà xem như chưa từng làm gì 
cả. Người Phật tử phải quét sạch hết mọi pháp, phải xa ha hết thấy 
mọi tướng, chớ đừng nên nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành 
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như thế kia,` hoặc nói “Tôi đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp 
thần thông kia.` Những thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên 
tin, lại càng không thể bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, 
người tu theo Phật không thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng 
chánh định không phải từ bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự 
tánh mà sanh ra. Đó là do công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi 
chính mình để thành tựu chánh định. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng sức mạnh làm những việc 
công đức, giúp vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức 
được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ 
vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, 
giận hờn, si mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. 
Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt 
chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân 
vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn 
bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi 
sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm 
niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, 
nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bồn xẻn, mình sẽ 
được công đức. 

Hành giả tu Phật phải nên luôn nhớ rằng phước đức là cái mà 
chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái mà chúng ta 
tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước 
đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh 
thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước 
đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh 
tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến hoặc 
phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được phước 
báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng ta bố 
thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần công 
đức. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
những ham muốn, giận hờn, sĩ mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
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tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bón xẻn, mình sẽ được công đức. Phước đức tức là công đức bên 
ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức 
do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.'` Bất cứ người Phật tử 
nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm được công đức không 
nên chấp trước những công đức đã thực hiện. Người Phật tử chơn thuần 
làm công đức mà xem như chưa từng làm gì cả. Người Phật tử phải 
quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết thẩy mọi tướng, chớ đừng nên 
nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi 
đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp thần thông kia.` Những 
thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên tin, lại càng không thể 
bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, người tu theo Phật không 
thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng chánh định không phải từ 
bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do 
công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi chính mình để thành tựu 
chánh định. Theo Đức Phật thì việc hành trì bế thí, trì giới, nhẫn nhục, 
và tinh tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong 
cõi sắc giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến 
việc tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô 
sắc). Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay 
ngược gió, chỉ có mùi hương công đức của người chân chính, tuy ngược 
gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa 
già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ 
thứ hương công đức là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la 
đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương công đức của 
con người, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu công đức 
giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải 
thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57).” Già vẫn sống đức hạnh 
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là vui, thành tựu chánh tín là vuI1, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều 
ác là vui (333). 

Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, 
sỉ. Công đúc là hạnh tự tu tập cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân 
hôi sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật đã 
để cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho người 
nữ trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là phẩm 
chất tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất 
lẫn tinh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay 
rằng ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu thập 
công đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ 
ích kỷ đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà 
các Phật tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong 
giáo hội, dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách 
tách rời mình với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn 
họ về một mục đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn 
nằm trong chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có 
giá trị ở mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người 
ta phải quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn 
sàng buông bỏ kho tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người 
khác. Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho 
chúng sanh khác công đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi 
hướng hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng 
sanh.” “Qua công đức của mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong 
ước xoa dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là 
thầy thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn 
mưa thực phẩm và đồ uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói 
và khát. Chúng ta ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một 
tôi tớ cung cấp tất cả những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất 
cả mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng 
ta thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bổ 
không chút hy vọng lợi lộc cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất 
cả chúng sanh có thể thực hiện.” Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiền 
tài vật chất là ngọn. Đức hạnh là gốc của con người, còn tiền tài vật 
chất chỉ là ngọn ngành mà thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những 
nơi rất nhỏ nhặt. Phật tử chân thuần không nên xem thường những 
chuyện thiện nhỏ mà không làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện 


1036 


lớn. Kỳ thật trên đời nầy không có việc thiện nào lớn hay việc thiện 
nào nhỏ cả. Núi lớn là do từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi 
tuy nhỏ nhưng kết tập nhiều thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức 
hạnh tuy nhỏ, nhưng nếu mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một 
khối lớn công đức. Hơn nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta 
vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành 
lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu 
tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận 
hờn, sỉ mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. 
Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt 
chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân 
vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn 
bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi 
sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm 
niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, 
nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ 
được công đức. 

Công đức là tính chất trong chúng ta bảo đẩm những ơn phước sắp 
đến, cả vật chất lẫn tỉnh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng 
nhìn thấy ngay rằng ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công 
đức, hay thu thập công đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn Ẩn 
tàng một mức độ ích kỷ đáng kể. Công đức luôn luôn là những những 
chiến thuật mà các Phật tử, những thành phần yếu kém về phương diện 
tâm linh trong giáo hội, dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, 
bằng cách tách rời mình với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại 
hướng dẫn họ về một mục đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức 
từ lâu vẫn nằm trong chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc 
này chỉ có giá trị ở mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao 
hơn như trong tu tập Bồ Tát Đạo, người ta phải quay lưng lại với cả 
hình thức thủ đắc này, người ta phẩi sẵn sàng buông bỏ kho tàng công 
đức của mình vì hạnh phúc của người khác. Đại Thừa đã rút ra kết 
luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng sanh khác công đức của 
riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng hay trao tặng công đức 
của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” “Qua công đức của mọi 
thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa dịu nỗi khổ đau của hết thấy 
chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có 
bệnh tật. Qua những cơn mưa thực phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt 
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ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần 
cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả những øì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, 
và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà 
tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó tôi xin từ bổ không 
chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, hầu sự giải thoát của tất cả chúng 
sanh có thể thực hiện.” 

Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ Để Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất 
chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?? Tổ Đạt Ma bảo: 
“Thật không có công đức.” Đệ tử chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa 
Thượng từ bi giảng giải. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng bất cứ 
thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và công 
đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều 
đời kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, còn với con người thì 
không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân 
thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những 
nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những 
lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, 
thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những 
món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm của 
vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đối làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không la tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
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Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 


HII.Công Đức Nơi Mắt-Tai- Thân: 

Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về công đức về mắt 
như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh 
tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là những người đã có 
công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được bất cứ những gì bên 
trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, 
xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được 
mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và biết rõ các nghiệp duyên 
và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. Ngay cả khi các chúng sanh 
chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng 
của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được cái năng lực như thế trong 
khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những con mắt thanh tịnh được 
vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có thể được như thế là do 
tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho 
nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh hưởng của thành kiến 
hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật một cách đúng thực như 
chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên tĩnh và không bị kích 
động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt thật của nó qua nước sôi 
trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của nó qua mặt nước bị cỏ cây 
che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật của nó trên mặt nước đang 
cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng 
ta không thể nhìn thấy thực tướng của các sự vật nếu chúng ta chưa 
thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê đắm gây nên. 

Về Nhĩ quan Công đức, Đức Phật dạy rằng thiện nam tử hay thiện 
nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một pháp sư thì có thể 
nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của mình. Một người 
đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật dạy có thể biết 
được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái tai tĩnh lặng, 
người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên nhiên bằng cách 
nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì rằm và vi vu của 
gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người ấy có thể thưởng 
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thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe nhạc. Tuy nhiên, 
chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về tai là khi nghe 
hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không hoại nhĩ căn. 
Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị ràng buộc 
vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời gian ngắn 
nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không bị rơi vào 
sự quên lãng những vấn để quan trọng khác. Một người bình thường 
khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiển não, tranh cãi, la 
mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một người 
tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an trú 
giữa tiếng ôn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, /u zập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục 
vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp 
đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục 
được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi 
lên. Vị ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ về thân 
khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất khả ái, 
đưa đến chết điếng. Tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có 
mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiền, thuần túy tâm 
tư, hiện tại lạc trú. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân 
hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình biến đi 
ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ 
trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm 
như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với 
bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, những vật có đại oal lực, đại 
oai thần như vậy; có thể thân có thân thông bay cho đến Phạm Thiên; 
với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư 
Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm 


1040 


của các chúng sanh, các loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; 
tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có sân, biết tâm có sân; 
tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có si, biết tâm có si; tâm 
không sĩ, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm 
tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm 
không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô thượng, biết 
tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiển 
định, biết tâm thiển định; tâm không thiển định, biết tâm không thiền 
định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm không giải thoát, biết tâm 
không giải thoát. VỊ ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai 
đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại cương 
và các chỉ tiết. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy sự sống 
và sự chết của chúng sanh. VỊ ấy biết rõ rằng chúng sanh người hạ liệt, 
kể cao sang, nguời đẹp đế kẻ thô xấu, người may mắn, kẻ bất hạnh 
đều do hạnh nghiệp của họ. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự 
mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện 
tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 


IV. Vui Theo Công Đức Của Người Khác: 

Vui theo công đức của người khác đóng vai trò rất quan trọng trong 
việc phát triển một cái tâm có đạo đức của người Phật tử thuần thành, 
nhất là những người tại gia. Từ “Vui theo” có nghĩa là cảm kích một 
cái gì đó, là vui theo cái vui hay cái thiện lành của người khác mà 
không có một chút gì ganh ty và cạnh tranh. Không có những ý nghĩ 
tiêu cực này, chúng ta vui theo tất cả những thiện hành được thực hiện 
bởi ngay cả những người mà chúng ta xem như kẻ thù. Có hai đối 
tượng để vui theo: Vui theo thiện căn của người khác và vui theo thiện 
căn của chính mình. Khi vui theo những hành vi đạo đức của bản thân, 
chúng ta có thể vui theo những hành vi đạo đức đã tạo ra trong những 
kiếp quá khứ mà chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững 
chắc đã được luận ra; và khi vui theo thiện căn của bản thân về kiếp 
hiện tại, chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững chắc trực 
tiếp. Vui theo vì nhận ra những hành vi đạo đức trong quá khứ không 
khó. Sự thật là chúng ta không chỉ tái sanh thân người hiện tại, mà còn 
thừa hưởng những điều kiện thuận lợi cần thiết để tu tập Phật pháp xác 
nhận rằng trong những kiếp quá khứ, chúng ta đã quảng tu bố thí, nhẫn 
nhục, và những ba la mật khác. Do đó, chúng ta nên vui theo. Vui theo 
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những hành vi đạo đức của kiếp hiện tại có nghĩa là nghĩ đến những 
thiện hạnh mà cá nhân người đó đã thực hiện. Ví dụ như trì tụng thánh 
điển, suy gẫm về ý nghĩa của thánh điển, nghe thuyết pháp hay bất kỳ 
hành động rộng lượng nào, vân vân. Kế đó, vui theo những điều này 
mà không có sự kiêu mạn bởi vì nếu chúng ta cẩm thấy quá kiêu hãnh 
thì thiện căn của chúng ta sẽ giảm chứ không tăng. Vui theo những 
hành vi đạo đức của người khác có nghĩa là vui theo với những hành vi 
ấy mà không có thành kiến. Hành động vui theo phải không bị bẩn nhơ 
bởi những ý nghĩ tiêu cực như ganh ty. Cho dù sự liên hệ của chúng ta 
với một người như thế nào, chúng ta nên thừa nhận một cách chân thật 
những hành vi đạo đức của họ và vui theo. Đây là kỹ thuật về trí tuệ 
hữu hiệu nhất để xây dựng sự tích lũy công đức lớn. Vui theo công đức 
là phát tâm chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân 
mạng, làm tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, 
chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân 
vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều vui theo. 


(C) Công Đức Phước Đức Trong Nhà Thiền 


I. Công Đức Phước Đúc Trong Nhà Thiền: 

Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, 
si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử để đi đến Phật quả. Sức mạnh làm những việc công đức, giúp 
vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành lập 
bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập để tự 
cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, si mê. 
Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là 
phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc 
trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi 
sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và 
dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt 
được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình 
bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ được công 
đức. Phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là do công 
phu tu tập bên trong mà có. Công đức do thiền tập, dù trong chốc lát 
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cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm 
những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu tập bên 
trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử chơn thuần 
phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công đức, cho tới 
khi nào công đức tròn đầy và phước đức đầy đủ, mới được gọi là 
'Lưỡng Túc Tôn.' Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều 
kiến. Vua hỏi: “Từ khi tức vị đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao chép 
kinh điển và độ Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như thế nào?” 
“Không có công đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả 
những công việc ấy chỉ là những quả báo nhỏ của một cái thân hữu 
lậu, như bóng theo hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy 
đúng nghĩa thế nào là công đức?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh 
tịnh, giác ngộ, sự hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức như thế không 
xây dựng bằng phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hỏi: “Thế nào là 
Thánh Đế đệ nhất nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh 
Đế gì hết.” Vua lại hỏi tiếp: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ 
nói: “Không biết.” Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói 
chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và 
đến Lạc Dương, kinh đô của Bắc Ngụy. Người ta nói Tổ đã dùng “Lư 
Diệp”, tức là chiếc thuyển bằng lá cây lau để vượt sông Dương Tử. 
Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại Thiếu Lâm 
Tự, nơi đây ngài diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 9 năm 
trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt lõi chủ 
thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), mà 
cái không thì không thể nào chứng minh được. Do đó, Bồ Để Đạt Ma 
cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Về sau này, Võ Đế hỏi Chí 
Công về cuộc đối thoại với Bồ Đề Đạt Ma, Chí Công nói: "Người ấy 
là Quan Âm Bồ Tát muốn truyền tâm ấn của Phật. Bây giờ dầu cho Bệ 
Hạ cố tìm người ấy cũng vô ích mà thôi. Dầu cho dân cả xứ này có 
đuổi theo ông ta, ông ta cũng không bao giời quay trở lại đâu." Khi nói 
về ảnh hưởng của đạo Phật trên đời sống và nền văn hóa của người 
Trung Hoa, chúng ta không thể không nói đến khuynh hướng bí hiểm 
nầy của triết lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác 
động nhiều trên sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó 
xuất hiện Phật giáo Thiển tông. Thiển giả khắp nơi nhảy không qua 
khỏi chỗ này. Tổ Bồ Đề Đạt Ma cho họ một nhác đao đứt sạch mọi 
thứ. Ngày nay có một số người lầm hiểu! Trở lại đùa với tinh thần của 
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chính mình, trợn mắt nói: "Rỗng thênh không Thánh." Thật may, chỗ 
này không dính dáng gì với nó. Thiển sư Ngũ Tổ Pháp Diễn có lần nói: 
"Chỉ câu 'Rỗng thênh không Thánh' nếu người thấu được về nhà ngồi 
an ổn (qui gia ổn tọa)." Tất cả những thứ này đang tạo ra nhiều phức 
tạp, nhưng cũng không ngừng được Tổ Bồ Đề Đạt Ma vì người mà đập 
nát thùng sơn. Trong tất cả thì Tổ Bồ Để Đạt Ma thật là kỳ đặc nhất. 
Chân lý linh thánh chính là Tánh Không Vô Biên, ở đâu mà người ta 
có thể vạch ra các tướng của của nó được? Thật vậy, khi Võ Đế hỏi: 
“Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Bồ Đề Đạt Ma nói: “Không biết.” 
Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với 
vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh 
đô của Bắc Ngụy. Nhưng mà hãy còn lắm gai góc phía sau ông! Dầu 
cho tất cả mọi người trong xứ này có đuổi theo ông ta thì cũng chỉ là 
vô ích mà thôi vì ông không trở lại đâu. Chúng ta đừng uống công nghĩ 
về ông nữa. Vì vậy nên người ta nói: "Nếu hành giả tham thấu một câu 
thì cùng lúc ngàn câu muôn câu đồng thấu." Rồi thị tự nhiên nằm ngồi 
đều yên định. Người xưa nói: "Tan xương nát thịt chưa đủ đến; khi một 
câu rõ suốt, vượt qua trăm ức." Tổ Bồ Đề Đạt Ma đối đầu thẳng với 
Vua Lương Vũ Đế, một phen muốn chìu cho vua thấy! Vua chẳng ngộ 
lại đem cái chấp nhân ngã mà hỏi lại: "Đối diện trẫm là ai?" Lòng từ 
bi của Tổ Bồ Đề Đạt Ma quá lắm; nên lần nữa lại nói với nhà vua: 
"Chẳng biết." Ngay lúc đó Vũ Đế sửng sốt, không hiểu ý của Tổ. Khi 
hành giả đến được chỗ này, có việc hay không việc lại đều không 
kham được. Qua thí dụ nầy, chúng ta thấy vào thế kỷ thứ sáu, tổ Bồ 
Đề Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn cho những 
người có căn cơ Đại Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của 
ngài là vạch bày những lớp mê, chẳng lập ngôn ngữ văn tự, chỉ thẳng 
tâm người để thấy tánh thành Phật. 

Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế 
tâm tà, không biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó 
gọi là cầu phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. 
Công đức là ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ 
lại nói: “Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không 
ngưng trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. 
Trong tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự 
tánh dựng lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không 
ha tự tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức 


1044 


pháp thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu 
công đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm 
thường khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư 
vọng không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh 
tất cả. Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, 
tâm hành ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là 
đức. Này thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không 
phải do bố thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với 
công đức khác nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta 
có lỗi.” 

Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương thứ sáu, Lục Tổ dạy: “Này 
thiện tri thức! Từ Pháp thân suy nghĩ tức là Hóa thân Phật, nệm niệm 
tự tánh tự kiến tức là Báo Thân Phật, tự ngộ tự tu, tự tánh công đức, ấy 
là chơn thật quy y. Da thịt là sắc thân, sắc thân đó là nhà cửa, không 
nói là quy y vậy. Chỉ ngộ tự tánh ba thân tức là biết được tự tánh Phật. 
Tôi có một bài tụng Vô Tướng, nếu người hay trì tụng, ngay nơi lời nói 
liền khiến cho ông, tội mê từ nhiều kiếp, một lúc liền tiêu diệt. Tụng 
rằng: 

Người mê tu phước chẳng tu đạo, 

Chỉ nói tu phước liền là đạo, 

Bố thí cúng dường phước vô biên, 
Trong tâm ba ác xưa nay tạo. 

Nghĩ muốn tu phước để diệt tội, 

Đời sau được phước, tội vẫn còn, 

Chỉ hướng trong tâm trừ tội duyên, 
Mỗi người tự tánh chơn sám hối. 

Chợt gặp Đại Thừa chơn sám hối, 
Trừ tà hành chánh tứ không tội, 

Học đạo thường nơi tự tánh quán, 

Tức cùng chư Phật đồng một loại. 

Tổ ta chỉ truyền pháp đốn giáo, 

Khắp nguyện kiến tánh đồng một thể. 
Nếu muốn đời sau tìm Pháp thân, 

Lầa các pháp tướng trong tâm rửa sạch. 
Nỗ lực tự thấy chớ lơ là, 

Một niệm chợt dứt một đời thôi. 

Nếu gặp Đại Thừa được thấy tánh, 
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Thành tâm cung kính chấp tay cầu. 

Tổ nói: “Nâầy thiện tri thức! Phải tụng lấy, y đây tu hành, ngay nơi 
lời nói mà thấy tánh, tuy cách tôi ngàn dặm như thường ở bên cạnh tôi; 
một lời nói nầy mà chẳng ngộ tức là đối diện với tôi mà cách xa ngàn 
dặm, đâu cần từ xa đến đây. Trân trọng đi được an vui.” 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, các vị Bồ Tát luôn dùng công 
đức trí tuệ để trau sửa tâm mình, bằng cách lấy tướng tốt trang nghiêm 
thân hình sắc tướng dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn tất cả trang sức 
tốt đẹp trong đời. Danh tiếng các ngài cao xa vượt hẳn núi Tu Di. Lòng 
tin thậm thâm của các ngài bền chắc không bị phá vở như kim cương. 
Pháp bảo của các ngài soi khắp, và mưa cam lỗ tuôn đổ nơi nơi. Tiếng 
thuyết pháp của các ngài là thậm thâm vi diệu bậc nhất. Theo Cảnh 
Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm, Thiển sư Chương Kính 
(756-815) thượng đường thị chúng: "Chí lý quên lời, thời nhân không 
biết, cố học lấy những điều vô bổ mà cho là có công đức. Họ không 
thực chứng rằng tự tánh vốn không trần cảnh. Nó là pháp môn giải 
thoát vi diệu. Kiến giác (giám giác) ngộ không nhiễm không tịnh, 
nhưng sáng rỡ như thế, chưa từng phế bỏ. Từ bao đời đến nay chẳng hề 
thay đổi. Giống như mặt nhật, gần xa gì đều chiếu sáng; tuy cùng lẫn 
lộn với vô số hình bóng và sắc tướng, nó luôn giữ mình tách biệt với sự 
hiện hữu hữu vi. Nó như ngọn đuốc linh diệu, chẳng cần phải tỉnh 
luyện, nó hiện hữu không cần giảng giải, và siêu việt trần tướng. 
Nhưng người ta nặn mắt và vọng khởi hoa đốm trên không, tự mình lao 
nhọc trong vô số kiếp. Chỉ khi nào tự mình soi lại bên trong, nơi không 
có người khác, thì chừng đó mới không làm khuy tổn thật tướng." 

Theo Thiền Sư Bạch Ấn Huệ Hạc, mọi công đức đều xuất phát từ 
thiển định. Trong suốt lịch sử lâu dài của Thiển, trải qua nhiều thế kỷ 
và nhiều nền văn hóa khác nhau, tất cả các Thiển sư đều đồng ý với 
nhau rằng tọa thiển là con đường trực tiếp và mầu nhiệm nhất hướng 
đến giai thoát. Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc nói rằng tọa thiển là con 
đường quí giá đi đến giải thoát của tất cả nhân loại. Dầu có khác nhau 
với những thứ không rõ ràng trong nhiều truyền thống, Thiển sư Bạch 
Ẩn nói rằng “Pháp môn giải thoát” vẫn là thiền định, tu tập tọa thiển 
cuối cùng dẫn đến tam muội. Sự ca ngợi về tọa thiển của Thiển sư 
Bạch Ấn tiếp tục với đoạn văn sau đây: “Mọi pháp hạnh lành, sám hối, 
và bố thí, mọi nỗ lực cứu độ chúng sanh, trì giới, và tất cả các cách 
sống đúng theo chánh pháp đều xuất phát từ Tọa Thiền.” Dĩ nhiên, 
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Thiên sư Bạch Ấn không nói rằng thiển định có thể thay thế mọi pháp 
môn khác. Hành giả tu Thiền vẫn phải tu tập bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
tinh tấn... cùng lúc với thiển định. Để cuối cùng chúng ta có thể đạt 
được đại trí tuệ. 


II. Tích Lãy Công Đức Theo Quan Điểm Thiền Tông: 

Bất cứ người Phật tử nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi 
làm được công đức không nên chấp trước những công đức đã thực 
hiện. Người Phật tử chơn thuần làm công đức mà xem như chưa từng 
làm gì cả. Người Phật tử phải quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết 
thẩy mọi tướng, chớ đừng nên nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu 
hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có 
pháp thần thông kia. Những thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, 
không nên tin, lại càng không thể bị dính mắc vào. Nếu tin vào những 
thứ ấy, người tu theo Phật không thể nào vào được chánh định. Nên 
nhớ rằng chánh định không phải từ bên ngoài mà có được, nó phải từ 
trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do công phu hồi quang phản chiếu, 
quay lại nơi chính mình để thành tựu chánh định. Thiển sư Tường 
Quang (1741-1830), người Việt Nam, thường nhắc nhở đệ tử về bốn 
bậc của một người tu. Bậc thứ nhất là những người tu pháp vô vi: Tất 
cả vô vi pháp là phi vật chất nên không thể nắm bắt được. Pháp thân 
mà Phật sở chứng là vĩnh hằng, không chịu chi phối bởi luật nhân quả 
hay xa ha mọi nhân duyên tạo tác. Vô vi là pháp xa ha nhân duyên tạo 
tác hay không còn chịu ảnh hưởng của nhân duyên. Pháp thường hằng, 
không thay đổi, vượt thời gian và siêu việt. Lý do mà Thiển sư Tường 
Quang nói rằng tu pháp “vô vi được xem là bậc nhất vì vô vi là sự tạo 
tác không có nhân duyên. Pháp không nhờ hành động của thân khẩu ý. 
Bất cứ pháp nào không sanh, không diệt, không trụ và không biến đổi 
là pháp vô vi. Nói cách khác, pháp nào không bị qui định, không thành 
hình, tất cả những gì nằm bên ngoài sự tổn tại, sanh trụ dị diệt là pháp 
vô vi. Và quan trọng hơn hết là Niết Bàn và hư không được xem như là 
Vô Vi Pháp. Trạng thái vô vi trong Phật giáo chưa từng có ai cố gắng 
thiết lập bằng lý luận vì nó chỉ được thể hiện bằng kinh nghiệm chứ 
không thể tranh luận được. Trạng thái nầy được thiết lập theo đó đôi 
mắt của hành giả mở ra ngay khi mình đạt đến trạng thái tĩnh thức sâu 
lắng cho phép tâm mình bình thắn trước mọi pháp hữu vi, mà tư tưởng 
mình không còn hướng về bất cứ thứ gì có thể được coi như hiện tượng 
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hữu vi, không trụ trong đó hay không bám, không chấp vào đó; tư 
tưởng mình lúc nào cũng rời bỏ nó, như giọt nước rơi khỏi lá sen. Bất 
cứ đối tượng nào dầu chỉ là dấu hiệu hay sự việc đang xãy ra đều được 
xem như là chướng ngại trong tu tập. Bậc thứ nhì là những người có 
phước huệ đây đả: Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong 
tu tập cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng 
“Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có 
phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn 
tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. 
Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm 
việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về 
nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: 
“Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, 
họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do 
tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do 
ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những 
món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nầy 
chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người 
vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa 
chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng trong nhà Thiền, một việc làm được coi như hoàn toàn thanh tịnh 
khi nó được làm hoàn toàn không phải với ý được thưởng công, dù là 
trần tục hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là “việc làm không cầu 
phước. Do bởi không cầu phước, mà việc làm nầy được phước vô kể, 
công đức vô tận. Một việc làm lớn, không nhất thiết phải là việc vĩ 
đại. Cái quan trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc làm chứ không phải 
tầm mức lớn nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc đẩy thanh tịnh, thì việc 
làm thanh tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì dầu cho việc có lớn 
thế mấy, vẫn là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, khi Lương Võ Đế 
hỏi tổ Bồ Đề Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu công đức khi xiển 
dương Phật giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ lại trả lời “Không 
có công đức gì cả.` Nói về tu huệ thì Lục Tổ đã dạy: 'Đất tâm không 
bệnh là giới của tự tánh, đất tâm không loạn là định của tự tánh, đất 
tâm không lỗi là huệ của tự tánh." Theo Phật giáo, giới là quy luật 
giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, tâm trí 
chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt được 
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định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn muốn 
đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn không có con đường 
nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với 
trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Bậc thứ ba là những người làm thiện tránh ác: Xưa nay chúng ta 
tạo nghiệp thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta 
sanh tâm lành, lúc lại khởi niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm 
niệm “Không làm điều ác chỉ làm điều lành,” nhưng khi niệm ác khởi 
lên thì chúng ta hăng hái nghĩ đến việc “làm tất cả điều ác, không làm 
điều lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn 
giữa thiện và ác như vậy cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày 
mai lại khởi tâm làm ác, rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng 
thiện chẳng ác. Người con Phật chân thuần phải hết sức cẩn trọng 
trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng phải có 
ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không khởi niệm bất tịnh, ô nhiễm. 
Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều không lành 
mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả 
khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, 
hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi 
mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Thật vậy, 
bất thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến 
ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tốn hại 
và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn 
động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 
Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ 
gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương 
lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm 
lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào 
ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ 
đừng ở lại vào ai khác. Bất thiiện còn là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc 
lấy khổ báo trong hiện tại và tương lai). Điều bất thiện hay độc ác là 
tìm cách làm hại người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa 
người đã làm điều sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người 
khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình 
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cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh 
luận rằng những hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho 
chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu 
cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt 
tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu 
ác theo giáo điển: những hành động xấu ác là những hành động đưa 
đến khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng 
sanh kinh qua. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để 
chỉ những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiển tập, như thần 
thông, và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. 
Chúng là những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được 
dạy là nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để 
chỉ lo tập trung vào thiển tập mà thôi. Đây là những trở ngại cho việc 
tu tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh 
hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác 
này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá 
khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã 
được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, 
người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy 
nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những 
dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Phật giáo, người ác là người chối 
bỏ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi 
lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia 
đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn 
với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng 
ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn 
tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp 
của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các 
hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi 
về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân 
yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác 
và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến 
tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Bậc thứ tư 
là những người tỉnh thông Tam Tạng Kinh Điển: Lý do chính là vì nhà 
Thiền dựa vào thực tập hơn là văn tự sách vở. Ngôn thuyết pháp tướng 
hay giáo lý bằng ngôn từ trái với sự tự chứng. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Những ai hiểu rõ sự khác biệt giữa thể chứng và giáo 
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lý, giữa cái biết tự nội và sự giáo huấn, đều được tách xa sự điều động 
của suy diễn hay tưởng tượng suông.” Giáo lý, sự tụng đọc và chuyện 
kể, vân vân. Chính vì thế mà Đức Phật nhấn mạnh vào sự đạt tự nội 
cái chân lý mà hết thảy các Đức Như Lai trong quá khứ, hiện tại và vị 
lai thể chứng, chứ không phải là ngữ ngôn văn tự. Cảnh giới của Như 
Lai tạng vốn là A Lại Da Thức thì thuộc về chư Bồ Tát Ma Ha Tát 
theo đuổi chân lý chứ không thuộc các triết gia chấp vào văn tự, học 
hành và suy diễn suông. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Chính do con 
người không biết rõ cái bản tánh của các ngôn từ, nên người ta xem 
ngôn từ là đồng nhất với ý nghĩa.” Trong thuật ngữ Thiền của Nhật 
Bản có từ ngữ “Tchiji-fusetsu” có nghĩa là “không nói một lời.” “Ichiji- 
fusetsu” chỉ sự kiện trong bất cứ lời dạy dỗ nào của Đức Phật, Ngài 
chẳng bao giờ dùng một lời nào để diễn tả hiện thực tối thượng hay 
bản chất thật của vạn hữu, vì nó thuộc lãnh vực không thể nói được 
(bất khả thuyết). Do hiểu như vậy nên ngay sau khi đạt được toàn giác, 
Đức Phật đã không muốn thuyết giảng những gì mình liễu ngộ. Tuy 
nhiên, vì thương xót chúng sanh bị trói buộc trong luân hồi sanh tử nên 
Ngài đành chấp nhận đi thuyết giảng. Để làm như vậy, Ngài đã phải tự 
hạ trình độ Đại Giác của mình xuống thành trình độ hiểu biết thông 
thường. Trong Thiền, tất cả những lời chỉ dạy của Đức Phật có nghĩa là 
“ngón tay chỉ trăng” chỉ với mục đích mang lại cho những ai ao ước tu 
tập con đường dẫn đến giác ngộ và đạt được trí tuệ bát nhã để hiểu 
được một cách sâu sắc bản chất thật của vạn hữu. Theo truyền thuyết 
Phật giáo thì sự truyền thụ riêng biệt bên ngoài các kinh điển đã được 
bắt đầu ngay từ thời Phật Thích ca với thời thuyết giảng trên đỉnh Linh 
Thứu. Trước một nhóm đông đồ đệ, Phật chỉ giơ cao một bông sen mà 
không nói một lời nào. Chỉ có đệ tử Đại Ca Diếp bỗng đại ngộ, hiểu 
được ý Phật và mỉm cười. Sau đó Phật đã gọi Maha Ca Diếp, một đệ 
tử vừa giác ngộ của Ngài. Ca Diếp cũng chính là vị trưởng lão đầu tiên 
của dòng thiển Ấn Độ. Người thực tập thiển thường khuyên “bất lập 
văn tự.” Đây không nhất thiết là để phủ nhận khả năng diễn đạt của 
văn tự mà chỉ để tránh sự nguy hiểm của sự mắc kẹt vào ngôn ngữ mà 
thôi. Người ta khuyên chúng ta nên dùng văn tự một cách khéo léo vì 
lợi ích của người nghe. Thiển tông muốn phá bỏ tất cả mọi ý niệm 
trong kinh sách, đập vỡ hết tất cả mọi chai lọ, ống và bình để cho ta 
thấy nước là cái gì không cần hình tướng mà vẫn hiện thực. Thiển tông 
muốn phác họa ra một điệu múa cho chúng ta nhằm giúp chúng ta loại 
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bỏ các khuôn khổ ý niệm trước khi đi vào sự thể nghiệm thực tại, để 
không tự mãn với chính chúng ta bằng những hình ảnh của thực tại. 
Dưới đây là bài kệ thiền nổi bậc nhất của ngài: 
“Nhất đẳng nhân tu vô vi pháp. 
Nhị đẳng nhân phước huệ song tu. 
Tam đẳng nhân hành thiện trở ác. 
Tứ đẳng tam tạng tinh thông.” 
(Người bậc nhất tu pháp vô vi. 
Người bậc nhì phước huệ đầy đủ. 
Người bậc ba làm thiện chừa ác. 
Người bậc tư tam tạng tinh thông). 


(D) Sự Khác Biệt Giữa Phước Đức & Công Đức 


I. Sơ Lược Về Sự Khác Biệt Giữa Phước Đức & Công Đức: 
Phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là do công phu 
tu tập bên trong mà có. Công đức do thiển tập, dù trong chốc lát cũng 
không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi khổi làm 
những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu tập bên 
trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử chơn thuần 
phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công đức, cho tới 
khi nào công đức tròn đầy và phước đức đầy đủ, mới được gọi là 
“Lưỡng Túc Tôn.' Phước đức là cái mà chúng ta làm lợi ích cho người, 
trong khi công đức là cái mà chúng ta tu tập để cải thiện tự thân như 
giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước đức và công đức phải được tu 
tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước đức bao gồm tài vật của cõi 
nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, 
công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh tử để dẫn đến Phật quả. Cùng 
một hành động có thể dẫn đến hoặc phước đức, hoặc công đức. Nếu 
chúng ta bố thí với ý định được phước báu nhân thiên thì chúng ta gặt 
được phần phước đức, nếu chúng ta bố thí với tâm ý giảm thiểu tham 
sân si thì chúng ta đạt được phần công đức. Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ 
Đề Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có 
những công đức gì?” Tổ Đạt Ma bảo: “Thật không có công đức.” Đệ tử 
chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa Thượng từ bi giảng giải. Hành 
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giả tu thiển nên luôn nhớ rằng bất cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là 
hữu lậu. Ngay cả phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh 
trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều đời kiếp lăn trôi trong vòng hữu 
lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, chúng ta không có con đường nào 
khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. Vô lậu cũng như một cái chai 
không bị rò rỉ, còn với con người thì không còn những thói hư tật xấu. 
Như vậy con người ấy không còn tham tài, tham sắc, tham danh tham 
lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân thuần không nên lầm hiểu về sự khác 
biệt giữa “lòng tham” và “những nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, 
uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng 
chúng một cách thái quá. Phật tử chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ 
sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn 
cho thật nhiều hay lựa những món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu 
hoặc. Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm 
của vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, 
không biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là 
cầu phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công 
đức là ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: 
“Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng 
trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong 
tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh 
dựng lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không lìa tự 
tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu ầm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 


II Người Tu Phật Nên Hiểu Rõ Về Phước Báo Hữu Lậu & 
Công Đức Vô Lậu: 
Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước đức do quả 
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báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của 
cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Công 
đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, si. Công 
đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử 
để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật đã đề cập về 
mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho người nữ trong thế 
giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là phẩm chất tốt trong 
chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tinh thần. 
Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao 
công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu thập công đức, dù 
xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ đáng kể. 
Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật tử, những 
thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, dùng để 
làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình với của 
cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục đích 
duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm trong chiến 
thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở mức độ 
tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải quay lưng 
lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng buông bỏ kho 
tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. Đại Thừa đã rút 
ra kết luận này, và mong mỏi tín đồ cấp cho chúng sanh khác công đức 
của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng hay trao tặng công 
đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” “Qua công đức của 
mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước xoa dịu nỗi khổ đau 
của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy thuốc và kẻ nuôi 
bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực phẩm và đồ 
uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Chúng ta ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bẩn cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả mọi cuộc tái sanh, 
tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta thủ đắc hay sẽ thủ 
đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc 
cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực 
hiện.” 

Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước đức do quả 
báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của 
cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Theo 
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Phật giáo, bất cứ thứ gì còn nằm trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. 
Ngay cả phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi 
luân hồi. Có nhiều loại hữu lậu. Sân hân là một loại hữu lậu, tham lam 
và si mê cũng là những loại hữu lậu. Hữu lậu là căn cội của luân hồi 
sanh tử, và nguyên nhân của việc chúng ta tiếp tục lăn trôi trong trầm 
luân sanh tử là vì chúng ta còn nằm trong pháp hữu lậu. Ngay cả 
nghiệp thiện của nhân hữu lậu (ngũ giới, thập thiện) cũng đều đưa đến 
lạc quả hữu lậu (quả báo vui của người và trời). Chúng ta đã nhiều đời 
kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Tuy nhiên, Phật tử chân thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt 
giữa “lòng tham” và “những nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, 
ngủ, nghỉ chỉ trở thành những lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng 
một cách thái quá. Phật tử chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao 
cho có đủ sức khỏe tiến tu, thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho 
thật nhiều hay lựa những món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 

Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, 
si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Phật giáo, bất cứ thứ gì vượt ra ngoài 
vòng sanh tử là vô lậu. Vô lậu là vượt ra ngoài dòng dục vọng và 
những khổ sở của luân hồi sanh tử. Tránh khỏi tam đồ ác đạo. Phước 
đức và công đức vô điều kiện là những nhân tố chính đưa đến giải 
thoát. Vô lậu còn có nghĩa là trạng thái như thị của sự vật. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng bất cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu 
lậu. Ngay cả phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong 
cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều đời kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, 
bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, chúng ta không có con đường nào 
khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. Vô lậu cũng như một cái chai 
không bị rò rỉ, còn với con người thì không còn những thói hư tật xấu. 
Như vậy con người ấy không còn tham tài, tham sắc, tham danh tham 
lợi nữa. Nên nhớ rằng bất cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. 
Ngay cả phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi 
luân hồi. 

Phật tử, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ rằng phước đức 
tức là công đức bên ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên 
trong mà có. Công đức do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao 
giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước 
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đức bên ngoài, tôi chỉ một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ'. 
Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả 
hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công 
đức tròn đầy và phước đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.) 
Phước đức là cái mà chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức 
là cái mà chúng ta tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân 
sỉ. Hai thứ phước đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai 
từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng 
kể. Phước đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và 
còn trong vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân 
hồi sanh tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến 
hoặc phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được 
phước báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng 
ta bố thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần 
công đức. 

Nói tóm lại, Phật tử chân thuần phải tu tập theo các vị Bồ Tát, vì 
với hàng Bồ Tát, ở trong mỗi niệm chư vị đều nhập diệt tận định, sạch 
hết tất cả hữu lậu, mà chẳng chứng thực tế, cũng chẳng hết thiện căn 
hữu lậu. Dầu biết tất cả pháp vô lậu, mà biết lậu tận cũng biết lậu 
diệt. Dầu biết Phật pháp tức thế gian pháp, thế gian pháp tức Phật 
pháp, mà chẳng ở trong Phật pháp phân biệt thế gian pháp, chẳng ở 
trong thế gian pháp phân biệt Phật pháp. Tất cả pháp đều nhập pháp 
giới vì vô sở nhập. Biết tất cả pháp đều không hai vì không biến đổi. 
Lại nữa, theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát nên có các tư tưởng được 
thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. Làm được như vậy là được 
trọn vẹn công đức vô lậu. Toàn câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim 
Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, 
xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm 
trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. 
Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào). 


HII.Làm Cách Nào Để Chuyển Phước Đức Ra Công Đức?: 

Dầu nói giáo pháp có nhiều vô số, tất cả chỉ tập trung tại hai vấn 
đề. Thứ nhất là tu phước nhằm tích tụ phước đức; và thứ nhì là tu huệ 
nhằm tích tụ công đức. Như đã để cập trong các phần trước, tu phước 
bao gồm những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành 
bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. 
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Phước là do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản 
và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân 
hồi sanh tử. Phước báo tưởng thưởng, như được tái sanh vào cõi trời 
hay người. Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự 
nguyện, còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước đức 
do quả báo thiện nghiệp mà có. Tu Phước là những cách thực hành 
khác nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa 
dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Nói về tu tập trí huệ, chúng ta nên 
biết rằng trí huệ không phải là thứ có thể đạt được từ bên ngoài, chỉ do 
bởi chỗ chúng ta bị vô minh làm mê lầm nên không thể làm hiển lộ 
được tiểm năng trí huệ này mà thôi. Nếu chúng ta có thể đoạn trừ được 
mê lầm thì chúng ta sẽ chứng ngộ được trí huệ vốn có vậy. Đây chính 
là mục đích tu tập trong Phật giáo. Mục tiêu tối thượng trong việc tu 
tập là đạt được sự giác ngộ viên mãn. Hành giả nên luôn nhớ lời Phật 
dạy: “Mọi thứ đều do tâm tạo.” Vì vậy, một khi tâm thanh tịnh thì mọi 
thứ khác đều thanh tịnh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo 
Phật là con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục 
trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là 
hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn 
bản gây ra khổ đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp 
chúng sanh, nhất là những chúng sanh con người, tu tập phước và huệ 
song song để họ có thể loại trừ những thứ ấy để nếu chưa thành Phật 
thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một cuộc sống 
an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Để chuyển được từ phước đức ra công đức, người tu Phật nên luôn 
nhớ những lời Phật dạy trong các giáo điển Phật giáo. Trong các kinh 
điển, đức Phật đã dạy về Tam Luân Không Tịch, có nghĩa là cả ba thứ 
đều không: người cho, người nhận, và quà tặng. Đây là điểm cốt lõi 
của việc chuyển phước đức thành ra công đức. Bên cạnh đó, có ba mục 
tiêu của của bố thí: học pháp, thuyết pháp, và dẫn dắt chúng sanh đạt 
đến cực lạc. Và có ba loại tâm bố thí thanh tịnh: Bồ đề tâm vì thương 
sót chúng sanh mọi loài, tâm giữ Phật pháp, và tâm không cầu lợi 
dưỡng phước báu. Làm được bố thí đúng như lời Phật dạy thì tự nhiên 
phước đức sẽ biến thành công đức. Nói cách khác, chúng ta phải bằng 
mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là 
người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như 
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vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách 
bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Bố thí Ba la 
mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà trong 
từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh hoan hỷ cũng như làm 
trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà chúng ta chỉ dạy và 
hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bổn xẻn. Theo Kinh Kim 
Cang, Đức Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như sau: 
“Bồ Tát thực hành phép bố thí phải nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là không 
nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ vào thanh, hương, vị, 
xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà Bồ Tát không 
nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát không trụ vào 
hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường được.” 

Nói tóm lại, phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là 
do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức do công phu niệm Phật 
hay thiển tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Phước đức là những 
cách thực hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn 
tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm 
không định tĩnh, không chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định 
thì khó mà đạt được nhất tâm. Do đó khó mà vãng sanh Cực Lạc. 
Người Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng “Phước phải từ nơi chính 
mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có phước, nếu biết tu huệ thì 
có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn tốt hơn. Tu phước là phải 
hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. Nếu mình làm việc thiện 
là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm việc ác là mình không có 
phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về nơi chính mình mà tu, 
chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: “Họa Phước vô môn, 
duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” 
nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do tự mình chuốc lấy. Con 
người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do ăn nói bậy bạ mà ra. 
Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những món ngon vật lạ như 
bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nầy chính những thực 
phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người vì trong thịt động 
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vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa chất để nuôi chúng 
mau lớn. 


(E) Phước Huệ Song Tu 


I. Sơ Lược Về Song Tu Phước-Huệ: 

Trong tu tập theo Phật giáo, pháp môn thì có nhiều, nhưng cách tu 
chỉ có hai: Tu phước và tu huệ. Tu phước bao gồm những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước là do quả báo thiện 
nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân 
thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Phước báo tưởng 
thưởng, như được tái sanh vào cõi trời hay người. Phước đức là kết quả 
của những việc làm thiện lành tự nguyện, còn có nghĩa là phước điển, 
hay hạnh phước điển. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. 
Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ 
là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Tu Phước là những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước đức là tính chất trong 
chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tinh thần. 
Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao 
phước đức, tạo phước đức, tàng chứa phước đức, hay thu thập phước 
đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ 
đáng kể. Phước đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật 
tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc phước đức từ lâu vẫn nằm trong 
chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị Ở 
mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng phước đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác phước đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi 
hướng hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng 
sanh.” “Qua phước đức của mọi thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa 
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dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và 
kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực 
phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bẩn cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất 
cả mọi của cải, tất cả mọi phước đức mà tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất 
cả những điều đó tôi xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, 
hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực hiện.” 

Phải thành thật mà nói, nhờ tu tuệ mà hành giả đạt được một số 
công đức góp phần không nhỏ cho tiến trình giải thoát khỏi sáu nẻo 
luân hồi. Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, 
sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử để đi đến Phật quả. Sức mạnh làm những việc công đức, 
giúp vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành 
lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập 
để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, sĩ 
mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là 
phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc 
trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi 
sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và 
dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt 
được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình 
bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ được công 
đức. Trong khi phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là 
do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức do thiền tập, dù trong 
chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi 
khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu 
tập bên trong là đủ'. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử 
chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công 
đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước đức đầy đủ, mới được 
gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ 
bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế tâm tà, không biết chánh pháp, cất chùa độ 
Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu phước, chớ không thể đem phước 
đổi làm công đức được. Công đức là ở trong pháp thân, không phải do 
tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là 
đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu 


1060 


dụng, gọi là công đức. Trong tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành 
lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng lập muôn pháp là công, tâm thể ha 
niệm ấy là đức. Không lìa tự tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm 
là đức. Nếu tìm công đức pháp thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn 
công đức. Nếu người tu công đức, tâm tức không có khinh, mà thường 
hành khắp kỉnh. Tâm thường khinh người, ngô ngã không dứt tức là 
không công, tự tánh hư vọng không thật tức tự không có đức, vì ngô 
ngã tự đại thường khinh tất cả. Này thiện tri thức, mỗi niệm không có 
gián đoạn ấy là công, tâm hành ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là 
công, tự tu thân ấy là đức. Này thiện tri thức, công đức phải là nơi tự 
tánh mà thấy, không phải do bố thí cúng dường mà cầu được. Ấy là 
phước đức cùng với công đức khác nhau.” 

Theo giáo thuyết nhà Phật, tuệ là một trong năm căn, tuệ căn có 
thể quán đạt chúng sanh để nẩy sinh ra đạo lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ 
mà người có tôn giáo phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ 
mà là cái trí tuệ thực sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn 
thoát khỏi cái ngã và ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này 
thì chúng ta sẽ không đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế 
về niềm tin của chúng ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc 
sống hằng ngày. Nếu chúng ta không tu tập bằng trí tuệ, chắc chắn 
chúng ta sẽ bị bị ràng buộc vào những ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt. 
Cuối cùng, chúng ta có thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng 
chúng ta có thể tin sâu vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo 
ấy, giữ gìn nó trong tâm và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không 
được cứu độ vì giáo lý của nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc 
càng bị chìm sâu hơn vào thế giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có 
nhiều trường hợp về những người đi vào con đường như thế. Dù “tuệ 
căn” được nêu lên cuối cùng trong năm quan năng đưa đến thiện hạnh, 
nó cũng nên được kể là thứ tự đầu tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn 
giáo. 

Đối với bất cứ hành giả tu Phật nào, Tuệ và Định đều đóng vai trò 
cực kỳ quan trọng trên bước đường tu hành. Thiển định (thu nhiếp 
những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống 
như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ tư, Lục Tổ dạy: “Nâầy thiện tri thức! Pháp 
môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ 
riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của 
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định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người 
học đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau 
mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp 
có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không 
có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, 
trong ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở 
chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt 
sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không ha bốn tướng. Nầy thiện 
tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn 
đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp 
định tuệ nầy lại cũng như thế.” 

Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng chính những cẩn trở do 
phiền não gây ra hay những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và 
trở ngại cho sự phát sanh trí huệ. Nhờ có Tuệ Tu Hạnh hay hạnh thực 
hành trí huệ nên không có chi mà chúng ta chẳng rõ chẳng biết. Bên 
cạnh đó, nhờ có hạnh tu tuệ mà hành giả sẽ có được tuệ nhãn, hay con 
mắt trí tuệ thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nây, Bồ Tát ném cái 
nhìn vào tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm 
linh, thấy tận hố thắm sâu xa nhất của nó. Tuệ nhãn còn có nghĩa là 
nhận rõ thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của 
chúng. Theo một ý nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết 
học về các sự vật. Một người có tuệ nhãn có thể quan sát các sự vật 
mà một người thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận thức 
những vấn đề vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự 
trên đời này luôn luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong 
một hình thái cố định. Điều này có nghĩa là hết thấy mọi sự vật đều vô 
thường, không có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong vũ trụ 
mà không có liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong 
mối liên hệ với mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có 
cái gì có một tự ngã. Đồng thời, hành giả cũng đạt được tuệ lực hay 
sức mạnh của trí năng (sức mạnh của trí tuệ), dựa vào chân lý Tứ Diệu 
Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Mục đích của tu tập thiển là để đạt được trí huệ. Trí huệ chân 
chính khởi lên từ cái tâm thanh tịnh. Trí huệ chân chánh không phải là 
thứ trí huệ đạt được qua việc đọc và học kinh điển hay sách vở; cái trí 
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huệ đạt được qua việc đọc và học chỉ là phàm trí chứ không phải là 
chân trí huệ. Bên cạnh đó, hành giả tu tập trí huệ phải luôn sáng suốt 
chứ không mê muội về nhân quả. Các bậc cổ đức Phật giáo thường 
nói: “Bồ Tát Sợ Nhân, Chúng Sanh Sợ Quả.” Thật vậy, tất cả những 
người tu tập trí huệ đều biết rằng cả nhân lẫn quả liên hệ mật thiết 
trong khi cùng hỗ tương tổn tại. Mọi sự vật trên đời nầy đều phải chịu 
sự chi phối của luật nhân quả. Vạn vật đều trống rỗng và vô thường, 
nhưng luật nhân quả lại không bao giờ thay đổi. Bồ Tát, những vị tu 
tập trí huệ, vì sợ quả ác về sau, cho nên chẳng những tránh gieo ác 
nhân trong hiện tại, mà còn tinh tấn tu hành cho nghiệp chướng chóng 
tiêu trừ, đầy đủ công đức để cuối cùng đạt thành Phật quả. Còn chúng 
sanh vì vô minh che mờ tâm tánh nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, 
vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. Trong khi chịu quả, lại không biết 
ăn năn sám hối, nên chẳng những sanh tâm oán trách trời người, mà lại 
còn gây tạo thêm nhiều điều ác độc khác nữa để chống đối. Vì thế cho 
nên oan oan tương báo mãi không thôi. Từ vô thỉ, do cảm nhận và 
hành xử một cách sai lầm, mà chúng ta phải chịu khổ đau phiền não. 
Theo Phật giáo, mọi hành vi từ thân, khẩu, ý đều sanh ra những nghiệp 
quả hoặc tốt hoặc xấu. Có nhiều người tin rằng nguyên nhân gây nên 
khổ đau phiền não đến từ những hoàn cảnh bên ngoài xã hội, nhưng 
với Phật giáo, những nguyên nhân nầy nằm ở ngay bên trong mỗi 
người chúng ta. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khổ đau phiền 
não gây nên bởi vô minh, còn nguồn gốc của hạnh phúc Niết Bàn là trí 
tuệ. Chính vì lý do này mà chúng ta cần phải tu tập để chuyển hóa 
những khổ đau phiền não thành ra an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc, và cuối 
cùng đi đến cứu cánh Niết Bàn. Nếu chúng ta muốn chuyển hướng ra 
khỏi những tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
cách duy nhất là chúng ta phải đạt được trí huệ chân chánh. Vì với trí 
huệ chân chánh chúng ta có thể chế ngự được mười tên giặc ác vừa kể 
ở trên. Từ đó, cuộc sống của chúng ta sẽ trở nên thanh tịnh và an lạc 
hơn. 

Trong Phật giáo, trí tuệ và Bát Nhã Trí thường có chung nghĩa; tuy 
nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô 
vi thì gọi là “tuệ.” Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, 
sự hiểu biết về lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc 
thành trí huệ là sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những 
đối tượng của trí tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói 
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cách khác, trí tuệ theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức 
về Tứ Diệu Đế và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân 
lý hiện thực và sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta 
phải trau đồi giới hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ 
rằng, đọc và hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là 
đọc, hiểu và biến được những gì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm 
hiện thực của cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân 
lý” hay “thấy sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là 
một bài tập về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một 
cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” Trí huệ là khí giới của 
Bồ Tát, vì tiêu diệt tất cả vô minh phiển não. Chư Bồ Tát an trụ nơi 
pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ 
lâu của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, người tu tập phước huệ sẽ thấy 
được cái tỉnh túy của thân người cùng xử dụng hữu ích thân này, 
không bị lôi cuốn theo các việc vô nghĩa của kiếp sống này. Người tu 
tập phước huệ luôn hăng hái cố gắng tính tấn tu tập các pháp môn, 
phương tiện, từ bổ những điều đưa đến tai họa và luôn tu tập tích tụ 
công đức lành và cuối cùng đi đến giải thoát hoàn toàn. 

Đức Phật dạy rằng trí tuệ toàn hảo tối thượng là thứ có sẵn bên 
trong mỗi chúng sanh. Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Chúng sanh đều có trí 
huệ và đức năng như chư Phật.” Tuy nhiên, tại sao hiện tại chúng ta 
không có cái trí huệ này? Đó là do bởi vọng tưởng và những chấp thủ. 
Bây giờ cố gắng tu tập là để phục hồi lại cái thứ trí huệ sẵn có ấy. Nếu 
có trí huệ thì từ ý nghĩ, lời nói đến hành động đều đúng đắn, thì làm 
sao mà chúng ta phải chịu những nghiệp quả xấu? Dĩ nhiên, cuộc sống 
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của chúng ta là gì nếu không muốn nói là cuộc sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc? Giáo thuyết nhà Phật chỉ cho chúng ta thấy rằng với trí 
huệ chân chánh, con người có thể chuyển đời sống khổ đau phiển não 
thành đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Nói cách khác, tu tập 
trong Phật giáo là khôi phục lại đời sống trí huệ, khôi phục lại cái trí 
huệ viên mãn giống như đức Phật đã từng làm trên hai mươi sáu thế kỷ 
về trước. 

Cuối cùng, trong tu hành Phật giáo, Phước và Huệ là đôi chân của 
vị hành giả đang trên đường đi đến vùng đất Phật. Nếu thiếu mất một 
chân thì ngay lập tức người ấy sẽ trở thành què quặt và sẽ không bao 
giờ tự mình có thể đi đến được đất Phật. Thật vậy, theo giáo lý nhà 
Phật, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng. Nói cách khác, nếu không tu phước nơi thân thì nơi 
tâm sẽ lang thang quanh quấn mà không có sự đình chỉ những loạn 
động của tư tưởng và cũng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là 
những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành 
thiện, sự quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn 
hảo được đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho 
chúng sanh. Những giới luật nây là những quy tắc đạo lý nhằm tạo 
dựng một xã hội châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất 
trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con đường tìm trở về 
với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên 
giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. 
Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiển não là 
tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối 
hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh 
con người, tu tập phước và huệ song song để họ có thể loại trừ những 
thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một 
chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 


II. Những Chướng Ngại Cho Tu Tập Phước Huệ: 
Có nhiều thứ chướng ngại mà bất cứ hành giả nào cũng đều phải 
vượt qua trước khi đạt được giác ngộ: DỊ sanh tánh chướng (chướng 
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ngại vì tưởng rằng những cái không thật là thật), tà hạnh chướng, ám 
độn chướng, vi tế hiện hành phiển não chướng, hạ thừa Niết bàn 
chướng, thô tướng hiện hành chướng, tế tướng hiện hành chướng, vô 
tướng gia hành chướng, lợi tha Bất dục hành chướng, chư pháp vị đắc 
tự tại chướng, nghiệp chướng, phiển não chướng, và sở tri chướng, vân 
vân. Tuy nhiên, theo Phật giáo, có hai loại chướng làm trở ngại cho 
việc phước huệ song tu: Thứ nhất là phiền não chướng làm trở ngại 
cho việc tu tập phước đức. 7h nhì là sở tri chướng làm trở ngại cho 
việc tu tập trí huệ. Phiển não chướng là những trở ngại gây phiển não 
hay chướng gây nên bởi dục vọng, ham muốn, hận thù và ngu sĩ 
(những trở ngại gây phiền não). Chướng ngại là những cẩn trở do phiền 
não gây ra. Những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và trở ngại 
Niết bàn. Sở Tri Chướng là trở ngại của tri thức. Trí huệ trần tục cho 
những điều không thật là thật làm cẩn trở chân trí huệ. Thế gian trí 
thường coi sự vật như thật là một chướng ngại cho chân trí, thường đi 
kèm với phiển não chướng (trở ngại của các phiển não). Theo Phật 
giáo, hầu hết những hiểu biết cũ đều là chướng ngại cho tuệ giác mới, 
và Phật giáo gọi nó là “Sở tri chướng.” Cũng như những bậc đã đạt 
đạo, những nhà khoa học vĩ đại đều phải trải qua những giai đoạn biến 
đổi lớn trong tự thân. Sở dĩ họ đạt được những cái thấy sâu sắc là vì 
nơi họ quán lực, định lực và niệm lực đã được phát triển một cách 
thâm hậu. 


Buddhists Should Always Try to 
Culftivate Both Blessnesses And Virtues 


According to Buddhist teachings, Buddhist practitioners should 
always place the priorty on the culivaton of wisdom, but the 
foundation for the cultivatlon of wisdom 1s the very cultivation of 
merits. Merit is what one established by benefitting others, while virtue 
1s What one practices to Improve oneself such as decreasing greed, 
anger, and Ignorance. Both merit and virtue should be cultivated side 
by side. These two terms are sometimes used interchangeably. 
However, there Is a crucial difference. Merits are the blessings 
(wealth, intelligence, etc) of the human and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on the other 
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hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The same 
action of giving charity with the mind to obtain mundane rewards, you 
wIll get merit; however, If you gIve charity with the mind to decrease 
greed and stingy, you will obtain virtue. While blessing (merIf) 1S 
obfained from doing the Buddha work, while virtue gained from one”s 
own practice and cultivation. If a person can sĩt stillness for the briefest 
time, he creates merit and virtue which wIll never disappear. Someone 
may say, “[ wIll not create any more external merit and virtue; Ï am 
going to have only inner merit and virtue.” lt 1s totally wrong to think 
that way. A sincere Buddhist should cultivate both kinds of merit and 
virtue. When your merit and virtue are perfected and your blessings 
and wIsdom are complete, you wIll be known as the “Doubly-Perfected 
Honored One.” According to the Flatform Sutra, Chapter Three, the 
Master told Magistrate Weli, “Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; 
he dịd not know the ripht Dharma. Building temples and giving 
sanction to the Sangha, practicing giving and arranging vegefarian 
Ífeasts 1s called “seeking blessings.` Do not mistake blessings for merit 
and virtue. Merit and virtue are In the Dharma body, not in the 
cultivation of blessings.” The Master further said, “Seeing your own 
nafure 1s merit, and equanimity 1s virtue. To be unobstructed In every 
thought, constantly seeing the true, real, wonderful function of your 
original nature 1s called merit and virtue. Inner humility 1s merit and 
the oufer practice of reverence 1s virtue. Your self-nature establishing 
the ten thousand dharmas 1s merit and the mind-substance separate 
from thought 1s virtue. Not being separate from the self-nature 1s merIf, 
and the correct use of the undefiled self-nature 1s virtue. If you seek 
the merit and virtue of the Dharma body, simply act according to these 
pnnciples, for this 1s true merit and virtue. Those who cultivate merit In 
therr thoughts, do not slight others but always respect them. Those who 
slipht others and do not cut off the “me and mine” are without merIt. 
The vain and unreal self-nature 1s without virtue, because of the “me 
and mine,` because of the greatness of the “self,' and because of the 
constant sliphting of others. Good Knowing Advisors, continulty of 
thought 1s merit; the mind practicing equality and directness 1s virtue. 
Self-cultivation of one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 
1S Virtue. Good Knowing Advisors, merit and virtue should be seen 
withn one's own nature, not sought throuph giving and making 
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offerings. That 1s the difference between blessings and merit and 
virtue.” 


(A) To Culfivate Blessnesses 


L An Overview 0ƒ Blessings: 

Practices of blessing are varlous practices for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. However, the mind 1s not 
able to focus on a single individual practice and 1t 1s difficult to achieve 
one-pointedness of mind. Thus, it 1s difficult to be reborn In the Pure 
Land. Sincere Buddhists should always remember that we must create 
our own blessings. If we cultivate blessings, we wIll obtain blessings; 1f 
we cultivate wisdom, we wIll obtain wIsdom. However, to cultivate 
both blessings and wisdom 1s even better. Blessings come from 
ourselves. lÝ we perform good deeds, we will have blessings. On the 
confrary, Iƒ we commit evil deeds, we will not have blessings. 
Buddhists should make demands on ourselves, not to make demands on 
others and seek outsde appearances. Anclent Virtues taupht: 
“Calamities and blessings are not fixed; we bring them upon 
ourselves,” or “Sickness enters through the mouth; calamifties come out 
of the mouth”. We are beset with callamities on all sides, careless 
talking may very well be the cause. We may momentarily enJoy all 
kinds of good tasty foods such as steak, chicken, and seafood, but in the 
long run, these foods may cause us a lot of deadly diseases because 
nowadays animal flesh contains a lot of polsons from their chemical 
foods that help make them grow faster to be ready for selling In the 
market. “Punya” 1s a Sanskrit term for “merit.” The result of the 
voluntary performance of virtuous actions, also means field of merit, or 
field of happiness. Merit, karmic merit gained through giving alms, 
performing worship and religIous services, recifing sutras, praying, and 
so on, which 1s said to assure a better life In the future. Accumulating 
merit Is a maJor factor In the spiritual effort of a Buddhist layperson. 
Mahayana Buddhism teaches that accumulated merit should serve the 
enlightenmen of all beings by being transferred to others. The 
commitmernt to transfer a part of one”s accumulated merit to others 1s a 
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sipgmificant aspect of the Bodhisattva vow. Perfection 1n this 1s achieved 
in the eighth stage of a Bodhisattva'development. In 'Theravada 
countries, making merit Is a central focus of the religious lives of 
laypeople, who are generally thought to be incapable of attaining the 
higher levels of meditative practice or Nirvana. In early Buddhism, 1t 
appears that It was assumed that merit Is non-transferable, but In 
Mahayana the doctrine of “transference of merit” became widespread, 
and 1s said to be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly 
gIves away the karmic benefits of his or her good works for the benefit 
of others. Blessings and virtues or Blessed virtues are all good deeds, 
or the blessing arising from good deeds. The karmic result of unselfish 
action either mental or physical. The blessing wealth, intelligence of 
human beings and celestial realms; therefore, they are temporary and 
subJect to birth and death. 


HI. Fields oƒ Feliciữy: 

As mentioned In above chapters, merit is the result of the voluntary 
performance of the blessing arising from good deeds. The karmic result 
of unselfish action either mental or physical. The blessing wealth, 
Iintelligpence of human beings and celestial realms; therefore, they are 
temporary and subJect to birth and death. Blessings or blessed virtues 
(Punya-skÐ, all good deeds, or the blessing arising from good deeds. 
The karmic result of unselfish action either mental or physical. The 
blessing wealth, ¡intelligence of human beings and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. A blessed 
reward, e.ø. to be born as a man or a deva. In Buddhism, the term 
“field of blessing” 1s used Just as a field where crops can be grown. 
People who grow offerings to those who deserve them will harvest 
blessing results accordingly. The field of blessedness or the field for 
cultivation of happiness, meritorious or other deeds, 1.e. any sphere of 
kindness, charity, or virtue. Someone who 1s worthy of offerings. Just 
as a field can yield crops, so people will obtain blessed karmic results 1f 
they make offerings to one who deserves them. According to 
Buddhism, Buddhas, Bodhisattvas, Arhats and all sentient beInss, 
whether friends or foes, are fields of merits for the cultivator because 
they provide him with an opportunify to cultivate merifs and virtues. 
Talking qbout the iled oƒ blessings, there are two kinds oƒ ƒeliciy: 
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Firs worldly field for cultivating of happiness which helps the 
cultivator to have better living conditons In the next life. Talking 
about the worldly field for cultivating of happiness has three 
caftegories: a) Compassion fields: Tender the sick, the pitlable, or poor 
and needy as the field or opportunity for charity. b) Revverence fields: 
Support the monks and the nuns. The field of religion and reverence of 
Buddhas, the saints and the priesthood. c) Gratitude fields: Cultivate 
blessedness 1n parents (be dutful to oneÌs paren(s); cultivate 
lessedness In making roads and wells, canels and bridges; repalr 
dangerous roads. Second, Nirvana (out of passion) field for cultivating 
of an eternal happiness. According to The Inƒfinite LỰc Sufra, there are 
three sources 0ƒ ƒelicity (three meriforious qcfions): acts oŸ secular 
moral good, observance of precepts, and acts of practicing of good 
roots. According ío The Abhidharma Kosa, there are qlso three kinds 
0ƒ ƒeliciy: almsgiving, 1n evoking resultant wealth; obtaining a happy 
lot in the heaven for observing commandments (not killing, not 
stealing, not lying, not commiting adultery, etc); and observance 
meditation In obfaining final escape from the mortal round. Tere are 
our ftelds for culfivating happiness: the field oŸ felicity 1n anmals, the 
field of felicity In the poor, the field of felicity in parents, and the field 
of felicity in religion. According to Buddhism, there are eight fields for 
culfivating blessedness: 1-5) reverence-field (Buddhas, arhats or saInts, 
most venerable, asarya or teacher, monks and nuns 1n general (frlars); 
6-7) grace or gratitude fields (father, mother); 8) compassion-fields (the 
sick). Eight blessing fields qccording to the Brahma Net Sufra: to 
make wide roads and good wells, to build bridges across rivers and 
canals, to repalr dangerous roads, to be dutiful to parents, fO support 
monks, to tend the sick, to save and help people who are victims of 
disasters, and to love and not to kill animals. There are still eight other 
fields for cultivating blessedness: to revere the Buddha, to protect the 
Law, to support the Sangha, to be filial (pious) to one”s parents, to 
support and assist those who understand the Truth and consider the 
monks as teachers, to love and øgive alms to the poor, to tend the sick, 
and not to KilI or harm animals. 
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LII.Blessedness and Retrtbution: 

Blessings and virtues (merifs, all good deeds), or the blessing 
arising from good deeds. The karmic result of unselfish action either 
mental or physical. The blessing wealth, intelligence of human beings 
and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect to birth 
and death. Merit 1s the quality in us which ensures future benefits to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, tO 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tacics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, I.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher stages one will have to turn also against this form of 
pOSsessiveness, one will have to be willing fo give up one”s store of 
merit for the sake of the happIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all my good deeds I wish to appease the suffering of all creatures, 
to be the medicine, the physician, and the nurse of the sick as long as 
there 1s sickness. Through rains of food and drink I wish to extinguish 
the fire of hunger and thirst. [ wish to be an exhaustible treasure to the 
poor, a servant who furnishes them with all they lack. My life, and all 
my re-birth, all my possessions, all the merit that I have acquired or 
wIll acqurre, all that I abandon without hope of any gain for myself in 
order that the salvation of all beings might be promoted.” According to 
The Infinie Life Sutra: acts of secular moral good, observance of 
precepts, and acts of practicing of good roots. According to The 
Abhidharma Kosa: almsgIving, in evoking resultant wealth; obtaining a 
happy lot in the heaven for observing commandments (not killing, not 
stealing, not lying, not commiting adultery, etc); and observance 
mediftation In obtaining final escape from the mortal round. There are 
also three grounds based on merit: danamayam punna kiriya vatthu or 
the merit of giving, silamayam punna kiriya vatthu or the merIt Of 
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morality, and bhavanamaya punna kiriya vatthu or the merIt of 
meditation. 

While Consequences means requitals of one”s previous life. All 
phenomenal dharmas possess the effect by causing a further effect 
becomes also a cause. According to Buddhism, the pain or pleasure 
resulting in this life from the practices or causes and retributilons of a 
previous life. Therefore, ancient virtues said: “If we wish to know what 
our lives were like In the past, just look at the retributlons we are 
experiencing currently In this life. If we wish to know what retributions 
wIll happen to us in the future, Just look and examine the actlons we 
have created or are creafing ¡n this life.” If we understand clearly this 
theory, then In our dally activities, sincere Buddhists are able to avoid 
unwholesome deeds and practice wholesome deeds. As mentioned 
above, devout Buddhists should always remember that the pain or 
pleasure resulting In this lie from the practices or causes and 
retributions of a previous life. There are many different kinds of 
consequences, in the limitation of this chapter, below we only list some 
typIcal kinds of consequences: First, the retributions of robber and petty 
thieves are poverty and accute suffering. Second, the retributlons of 
being stinsy are frustrated desires. Third, the retributions of being 
slandering and harsh speech are tongueless and cankerous mouth. 
Fourth, the retribution of mean and greedy 1s poverty. Fifth, the 
retrIibution of being creating hatred with others 1s to live an endangered 
life. Sixth, the retribution of being laughing at or scolding the beggar 1s 
to starve to death at the road side. Seventh, the retribution of being 
benefitting oneself by bringing harmness to others 1s to be life-long 
Íriendless. Eighth, the retribution of bringing harm to others by 
spreading rumours 1s to become distrust (mistrustful) forever. Ninth, 
the retribution of being slandering the Triratna (Buddha, Dharma and 
Sangha) 1s to enter Avici forever. 

Three Consequences: According to Buddhism, there are three 
consequences associated with the causes for a child to be born Info a 
certain family. In this meaning, fruit contrasts with cause. The ƒirsí 
consequence is the lmmediafe resuli: RÑecompeses 1n the present life for 
deeds done now, or result that happens In this present life. 7£ second 
consequence ¡s the Fufture resulf: Recompenses 1n the next rebirth for 
deeds now done, or future result which wIll happen In the next life. 7h 
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third consequence ¡is the Deffered resulr: Recompenses 1n subsequent 
lives, or result that 1s deffered for some time to come. Ïhere are aÏso 
ƒour kinds oƒrefribuHon: The ƒirs† consequence 1s the Actilon to rece1ve 
retribution Immediately. 7£ second consequence 1S the Action to 
receive retribution In the present life. The fthird consequence 1s the 
Action to receive retribution 1n the líe to come. The ƒourth 
Consequence 1s the Action to receive retribution ¡1n one of the lives 
following the next. 

According to Buddhism, there are [ive refribufions or e[ƒecfs: The 
Jirst consequence is the Fruif ripening divergently: When an evil deed 
1S committed, the doer suffers pain; when a good deed 1s done, he 
enJoys pleasure. Pleasure and pain in themselves are unmoral and 
neutral as far as their karmic character 1s concerned. Hence the name 
“diferently ripening.” Fruit ripening divergently (pleasure and 
gøoodness are In different categorles; present organs accord In paIn or 
pleasure with their past good or evil deeds). 7e second consequence ¡s 
the Unjformly conftinuous effect: When an evil or a good đdeed 1s done, 
this tends to make the doer more easily disposed towards evils or 
gøoods. As cause and effect are of the same nature, this “phala” 1s 
called “flowing In the same course.” Fruit of the same order (goodness 
reborn from previous goodness). Fruit that flows 1n the same course, 
like effetcs arise from like causes, e.ø. good from good, evil from evIl; 
present condition 1n life from conduct in previous existence; hearing 
Írom sound, etc. Like producing like; The equality of cause and effect; 
like causes produce like effects. The third consequence is the Presenf 
position and ƒunction ƒfruit: LIterally means man-working. It 1s the 
effect produced by a human agent at work. Vegetables or cereals ørow 
abundantly from the earth owing to the wIll, intelligence, and hard 
work of the farmer; as the harvest 1s the fruit brought about by a human 
agency, the name purusha 1s given to this form of effect. Present 
positlon and function fruit, the reward of moral merit in previous lIfe. 
The ƒourth consequence is the Dominant effect, or increased, or 
superior eƒffecf: That anything at all exists 1s due to the cooperation 
poSIfIive or negative of all other things; for If the latter Interfere in any 
way, the former will cease to exist. When thus the co-existence of 
things 1s regarded as the result of universal mutuality, 1t 1s called “the 
helping.” Increased or superior effect (Íruit) or posiftlon arIsing preVIOus 
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earnest endeavour and superlor capacIty, e.ø. eye-sipght as an advance 
on the eye-organ. The fif†h consequence is the Fruit oƒ freedom from all 
bonds, nirvana ƒfruif:  ÑIrvana 1s the fruit of spiritual discipline, and as 1t 
enables one to be released from the bondage of birth-and-death, 1t 1s 
called “freeing from bondage.” Emanicipated effect produced by all 
the sIx causes. 

In the Surangama Sufra, book Eight the Buddha reminded 
Ananda about the six refributions as ƒollows: “Anandal Living beings 
create karma with theIr sIx consciousnesses. The evil retributions they 
call down upon themselves come from the six sense-organs.” SIx 
retrIbutions 1nclude: retribution of seeing (which beckons one and leads 
one to evil karmas), retribution of hearing (which beckons one and 
leads one to evil ends), retribution of smelling (which beckons one and 
leads one to evil ends. The karma of smelling intermingles, and thus at 
the time of death one first sees a poIsonous smoke that permeates the 
atmosphere near and far. The deceased one”s spiritual conscIousness 
wells up out of the earth and enters the unintermittent hell), retribution 
Of tasting (which beckons and leads one to evil ends. This karma of 
tasting Iintermingles, and thus at the time of death one first sees an Iron 
net ablaze with a raging fire that covers over the entire world. The 
deceased one”s spiritual consciousness passes down throuph this 
hanging net, and suspended upside down, It enters the unintermittent 
hell), retribution of touching (which beckons and leads one to evil ends; 
the karma of touching intermingles, and thus at the time of death one 
first sees huge mountains closing 1n on one from four sides, leaving no 
path of escape, the deceased one”s spiritual consciousness then sees a 
vastf Iron city. Flery snakes and fiery dogs, wolves, lions, ox-headed Jail 
keepers, and horse-headed rakshasas brandishing spears and lances 
đrive 1t Into the iron city toward the unintermittent hell), and retribution 
of thinking (which beckons and leads one to evil ends; the karma of 
thinking Intermingles, and thus at the time of death one first sees a foul 
wind which devastates the land; the deceased one's spiritual 
conscIousness 1s blown up Info space, and then, spiraling downward, 1t 
rides that wind straight into the unintermittent hel]). 
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TY. Cultivation 0ƒ Blessedness: 

In Buddhism, cultivate merifs, sundry practices or practices of 
blessing means cultivate to gather merits Iincludes various practices for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. 
However, the mind 1s not able to focus on a single individual practice 
and 1t 1s difficult to achieve one-pointedness of mind. Practices of 
blessing are varlous practices In cultivation for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterilan diet and precepts, etc. Sincere Buddhists should 
always remember that we must create our own blessings. lÝ we 
cultivate blessings, we will obtain blessings; 1ƒ we cultivate wIsdom, 
we will obtain wisdom. However, to cultivate both blessings and 
wisdom 1s even better. Blessings come from ourselves. lÝ we perform 
good deeds, we wIll have blessings. On the confrary, Iƒ we commit evil 
deeds, we will not have blessings. Buddhists should make demands on 
ourselves, not to make demands on others and seek outside 
appearances. Ancient Virtues taupht: “Calamities and blessings are not 
fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters through the 
mouth; calamites come out of the mouth”. We are beset with 
callamities on all sides, careless talking may very well be the cause. 
We may momentarily enjoy all kinds of good tasty foods such as steak, 
chicken, and seafood, but 1n the long run, these foods may cause us a 
lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a lot of 
poIsons from their chemical foods that help make them grow faster to 
be ready for selling In the market. However, Buddhist practitloners 
should always remember that In the path of cultivation, a deed 1s 
considered to be totally pure when 1t 1s done without any thought of 
reward, whether worldly or divine. It is called “deed of no merit”. For 
no merif 1s sought, 1t 1s a deed of immeasurable merift, of Infinite merIt. 
For a deed to be great, 1t 1s not necessary that 1t be grandiose. What 1s 
1mportant 1s the motIve behind the deed and not the magnitude of the 
deed Itself. If the motive 1s pure, then the deed Is pure; 1f the motIve 1s 
1mpure, then, no matter how bịig the deed 1s, 1t 1s still impure. Perhaps 
this is why, when Emperor Liang Wu- T1 asked Bodhidharma how much 
merit he had acquired for promoting Buddhism In large-scale way, and 
Bodhidharma replied “No mertit at all. 


1075 


“Punya” is the result öoƒ the voluntary performance or cultivation oƒ 
merituous acfions: Metrit or Karmic merit gained through giving alms, 
performing worship and religIous services, recifing sutras, praying, and 
so on, which 1s said to assure a better life In the future. Accumulating 
merit Is a maJor factor In the spiritual effort of a Buddhist layperson. 
Mahayana Buddhism teaches that accumulated merit should serve the 
enlightenmen of all beings by being transferred to others. The 
commitmernt to transfer a part of one”s accumulated merit to others 1s a 
sIpgnificant aspect of the Bodhisattva vow. Perfection 1n this 1s achieved 
in the eiphth stage of a Bodhisattva's development. However, In 
Theravada countries, making merit Is a central focus of the religIous 
lives of laypeople, who are generally thought to be Incapable of 
aftaining the higher levels of meditative practice or Nirvana. In early 
Buddhism, 1t appears that it was assumed that merit 1s non-transferable, 
but in Mahayana the doctrine of “transference of merit” became 
widespread, and 1s said to be one of the key virtues of a Bodhisattva, 
who willingly øIves away the karmic benefits of his or her good works 
for the benefit of others. ÄMferis are all good deeds, or the blessing 
arising from good deeds: The karmic result of unselfish action either 
mental or physical. The blessing wealth, Intelligence of human beings 
and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect to birth 
and death. Various practices for a Buddhist such as practicing charIty, 
distibuting free sutras, building temples and stupas, keeping 
vegeterian diet and precept(s, etc. Devout Buddhists should always 
remember that the law of cause and effect or the relation between 
cause and effect In the sense of the Buddhist law of “Karma” 1s 
inconceivable. The law of causation (reality 1tself as cause and effect 
in momentary operation). Every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect 1s a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1ts own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragIc 
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death, he 1s thought to have committed something bad in his past lives 
even when he might have spent a blameless life in the present one. 
Practiioners, especlally Pure Land practitoners should always 
remember that Merit is what one establishes by benefiting others, 
while virtue Is what one practices to Improve oneself such as 
decreasing greed, anger and ignorance. Both merit and virtue should be 
cultivated side by side. These two terms are sometimes used 
1nterchangeably. However, there 1s a crucial difference. Merits are the 
blessings (wealth, intelligence, eftc) of the human and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on 
the other hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The 
same action of øgiving charity can lead to either Merit or Virtue. lIf you 
give charity with the mind to obtain mundane rewards, you will get 
Merit; however, If you give charity with the mind to decrease greed, 
you will obtain virtue. In Letters From Patriarch Yin-Kuang,' Great 
Master Yin-Kuang said: “Buddha Rectaton practitioners should 
dedicate all virtues toward rebirth in the Pure Land, whether they are 
earned through reciting sutras and mantras, paying respect to the 
Buddhas, practicing repenfance, rescuing victms of accidents or 
disasters, or helping the needy. You should not seek the merits and 
blessings of the human and celestial realms either In this life or the 
next. If you have such thoughts, you wIll lose the benefit of rebirth in 
the Pure Land and drown In the sea of Birth and Death. You should 
know that the more blessings you enJoy, the greater the evil karma you 
are likely to create, making 1t exceedinegly difficult to avoid the path of 
hells, hungry ghosts and animality in the third lifetime. At that poInt, 1t 
wIll be more difficult to recover the human form and hear the Pure 
Land Dharma of liberation In one lifetime than to achieve rebirth as a 
celestiall For this reason, the Buddha taught the method of reciting 
Amitabha Buddha 's name, seeking rebirth In the Western Pure Land, in 
order to help senfIent beings resolve the problem of Birth and Death in 
this very lifetime. ]f you aspire to gain the blessings of the celestial and 
human realms in the next lifetime, you are going counter to the 
teachings of the Buddhas. It is like exchanging a priceless pearl for a 
plece of candy, how truly regrettable!” 

In Buddhism, the term “field of blessing” 1s used Just as a field 
where crops can be grown. People who grow offerings to those who 
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deserve them wIll harvest blessing results accordingly. Sincere 
Buddhists should always cultivate the Field of Blessing by offerings to 
Buddha, His Dharma, and the Sangha. The field of blessedness or the 
field for cultivation of happiness, meritorlous or other deeds, I.e. any 
sphere of kindness, charity, or virtue. Someone who 1s worthy of 
offerings. Just as a field can yield crops, so people will obtain blessed 
karmic results If they make offerings to one who deserves them. 
According to Buddhism, Buddhas, Bodhisattvas, Arhats and all sentient 
beings, whether friends or foes, are fields of merits for the cultivator 
because they provide him with an opportunity to cultivate merifs and 
virtues. Filial piety toward one”s parents and support them, serve and 
respect one”s teachers and the elderly, maintain a compassionate heart, 
abstain from doing harm, and keep the ten commandmentfs. One of the 
four fields for cultivating happiness (blessing). The Buddha taught: 
“Children should pay special attention to the1r parents. ÀAs parenfs age, 
1f 1s Inevitable that their bodies will gradually weaken and deteriorate 
1n a varilety of ways, making them Increasingly susceptible to physical 
1llnesses that can affect every organ In their system. This 1s natural and 
there 1s no escape. Even thouph, children have no forceful obligation to 
care for their aged and sick parents, and aged parents have to depend 
on their children”s goodwIll. Buddhist practiioners should take good 
care of their parents piously, and practitloners should always remember 
that there 1s no better Institution to care for the aged parents other than 
the family itself.” Beside the filial piety toward one”s parents and 
support them, Buddhist practitioners should take refuge In the Triratna, 
and should always serve and respect teachers and the elderly, 
maintain a compassionate heart, abstain from doing harm, and keep the 
ten commandments. According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, 
The Buddha told Contemplator of the World ”s Sounds Bodhisattva: “If 
good men and women in the future wish to fulfill hundreds of 
thousands of ten thousands of millions of wishes and to succeed 1n as 
many undertaking In both the present and the future, they should 
simply take refuge with, gaze upon, worship, make offerings to, and 
pralse the Image of Earth Store Bodhisattva. In such a way, therr 
wishes and what they seek will all be realized. Moreover, one may 
wish that Earth Store Bodhisattva, replete with his great compassion, 
will offer eternal protection. That person will then dream of the 
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Bodhisattva rubing the crown of his head and bestowing a prediction of 
enlightenment.” 


(B) To Cultivate Virfues 


L  Overyiew and Meanings 0ƒ Viftue: 

Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, anger and 
Ipnorance. Virtue 1s to improve oneself, which will help transcend birth 
and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta Nikaya Sutta, the 
Buddha mentioned about eleven virtues that would conduce towards 
the well-being of women both in this world and in the next. Merit 1s the 
good quality In us which ensures future benefits to us, materlal of 
spIritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to hoard, 
Store, and accumulate merit, does, however meriforious 1t may be, 
Imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sftages one will have to turn also against this form of 
pOssessiveness, one will have to be willing fo gIive up one”s store of 
merit for the sake of the happIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all our good deeds We wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physiclan, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink We wish to 
extiInguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Our life, and all our re-birth, all our possessions, all the merit that We 
have acquired or wIll acquire, all that We abandon without hope of any 
gaiIn for ourselves In order that the salvation of all beings might be 
promoted.” 
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According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamental (the root), while 
“Wealth” 1s incidental. Virtuous conduct 1s the foundation of a person, 
while wealth 1s only an Iinsignificant thing. Virtuous conduct begins in 
small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 1s too 
small and fail to do It, then idly sit still waiting around for a big good 
deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. A 
mounfain 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 1s 
tiny, many specks piled up can form a big mountain. Similarly, virtuous 
deeds may be small, yet when many are accumulated, they will form a 
mountain of virtue. In addition, virtue will help transcend birth and 
death and lead to Buddhahood. Merit is what one established by 
benefiting others, while virtue 1s what one practices fo Improve 
oneself such as decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and 
virtue should be cultivated side by side. These fwo terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a crucilal 
difference. Merits are the blessings (wealth, intelligence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, Ifƒ you 
gIve charity with the mind to decrease greed and stingy, you will obfain 
Virfue. 


II. Cultivation oƒ Virfues: 

According to the Buddha, the practice of generosity, morality, 
patence, and energy will result in the accumulation of merit, 
manifested In the form dimension; while the practce of energy, 
meditation and wisdom will result in the accumulation of knowledge, 
manifested In the truth dimension (formless). Any Buddhist would want 
fo amass merit and virtue, but not be attached to the process. People 
who cultivate the Way should act as If nothing 1s being done. We 
should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment to 
views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainment, It 1s stilÌ unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith in strange and miraculous abilities and psychic 
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powers wIll keep us from realizing øenuine proper concentration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concenfraton by ¡Introspection and reflection, by seeking within 
Ourselves. 

Buddhist practitioners should always remember that virtues are 
forces which wIll help transcend bình and death and lead to 
Buddhahood. Merit 1s what one established by benefitting others, while 
virtue 1s what one practices to Improve oneself such as decreasing 
greed, anger, and Ignorance. Both merit and virtue should be cultivated 
side by side. These tfwo terms are sometimes used Interchangeably. 
However, there Is a cruclal difference. Merits are the blessings 
(wealth, intelligence, etc) of the human and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJject to birth and death. Virtue, on the other 
hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The same 
action of giving charity with the mind to obtain mundane rewards, you 
wIll get merit; however, If you give charity with the mind to decrease 
greed and stingy, you wIÏll obtain virtue. 

Buddhist practitioners should always remember that merit 1s what 
one establishes by benefitting others, while virtue 1s what one pracfIces 
to Improve oneself such as decreasing greed, anger and Ignorance. 
Both merit and virtue should be cultivated side by side. These two 
terms are sometimes used 1nterchangeably. However, there 1s a crucial 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. If you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll set Merit; however, 1ƒ you give charity with 
the mind to decrease greed, you will obtain virtue. Merit 1s what one 
established by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
1mprove oneself such as decreasing sreed, anger, and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
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and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
gIve charity with the mind to decrease greed and stingy, you will obfain 
virtue. Merit Is obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. If a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “[ will not create any more 
external merit and virtue; Ï am going to have only Iinner merit and 
virtue.` It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.` Any Buddhist would 
want to amass merit and virtue, but not be attached to the process. 
People who cultivate the Way should act as 1f nothing 1s being done. 
We should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment 
to views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “I[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainment, It 1s stilÌ unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith In strange and miraculous abilities and psychic 
powers wIll keep us from realizing øenuine proper concentration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concentfraton by ¡Introspection and reflection, by seeking within 
ourselves. According to the Buddha, the practice of generosity, 
morality, patlence, and energy will result in the accumulation of merIf, 
manifested In the form dimension; while the practice of energy, 
meditation and wisdom will result in the accumulation of knowledge, 
manifested In the truth dimension (formless). In the Dharmapada Sutra, 
the Buddha taught: “he scent of flowers does not blow_ against the 
wind, nor does the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the 
Íragrance of the virtuous blows against the wind; the virtuous man 
pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle account 1s the 
fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of 
Íragrance, the fragrance of. virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). 
Of little account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of the virtuous 
rIses up to the øgods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds 
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the path of those who are virtuous, careful in living and freed by right 
knowledge (Dharmapada 57).” To be virtue until old age 1s pleasant; to 
have steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do 
evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 

Virtue is practicing whaf is good like decreasing greed, anger and 
ignorance. Virtue is fO cHỈtivate tfo I<mprove oneself, which will help 
transcend bừữth and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta 
NÑikaya Sutta, the Buddha mentioned about eleven virtues that would 
conduce towards the well-being of women both in this world and In the 
next. Merit Is the good quality in us which ensures future benefits to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tacics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sftages one will have to turn also against this form of 
pOSsessiveness, one will have to be willing fo give up one”s store of 
merit for the sake of the happiIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with therr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all our good deeds We wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physician, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink We wish to 
extInguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Our life, and all our re-birth, all our possesslons, all the merit that We 
have acquired or will acquire, all that We abandon without hope of any 
gaiIn for ourselves In order that the salvation of all beings might be 
promoted.” According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamenral (the root), 
while “Wealth” 1s Incidental. Virtuous conduct 1s the foundatlon of a 
person, while wealth 1s only an Insigmificant thing. Virtuous conduct 
begins in small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 
1s foo small and fail to do 1t, then 1dly sit still waiting around for a big 
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good deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. 
A mountann 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 
1s finy, many specks piled up can form a big mountain. Similarly, 
virtuous deeds may be small, yet when many are accumulated, they 
wIll form a mounfain of virtue. In addition, virtue will help transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. Merif is what one established 
by benefitfing others, while virtue is what one pracfices to ïimprove 
oneself such as decreasing øreed, anger, and ignorance. Both mecrit 
and virtue should be culfivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, intelligence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
gIve charIty with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
Virfue. 

Merit 1s the quality In us which ensures future benefifs to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher stages as In the cultivation of the Bodhisattva Path, one will 
have to turn also against this form of possessiveness, one will have to 
be willing to øgive up one”s store of merit for the sake of the happIness 
of others. The Mahayana drew this conclusion and expected 1(s 
followers to endow other beings with thelr own merit, or, as the 
Scriptures put 1t, “to turn over, or dedicate, their merit to the 
enlightenment of all beings.` “Through the merit derived from all my 
good deeds [ wish to appease the suffering of all creatures, to be the 
medicine, the physician, and the nurse of the sick as long as there 1s 
sickness. Through rains of food and drink I wish to extinguish the fire 
of hunger and thirst. [ wish to be an exhaustible treasure to the poor, a 
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servant who furnishes them with all they lack. My life, and all my re- 
birth, all my possessions, all the merit that I have acquired or will 
acqurre, all that I abandon without hope of any gain for myself in order 
that the salvation of all beings might be promoted.” 

King Liang-Wu-TI asked Bodhidharma: “All my life I have built 
temples, øgIiven sanction to the Sangha, practiced giving, and arranged 
vegetarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma 
said, “There was actually no merit and virtue.” Zen practitioners should 
always remember that whatever 1s In the stream of births and deaths. 
Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within samsara. We 
have been swimming 1n the stream of outflows for so many aeons, now 
1Í we wish to get out of it, we have no choIce but swIimming against that 
stream. To be without outflows 1s like a bottle that does not leak. For 
human beings, people without outflows means they are devoided of all 
bad habits and faults. They are not greedy for wealth, sex, fame, or 
profit. However, sincere Buddhists should not misunderstand the 
differences between “greed” and “necesitles”. Remember, eating, 
drinking, sleeping, and resting, etc wIll become outflows only 1Ÿ we 
overindulge In them. Sincere Buddhists should only eat, drink, sleep, 
and rest moderately so that we can maintain our health for cultivation, 
thats enouph. On the other hand, when we eat, we eat too mụuch, or we 
try to select only delicious dishes for our meal, then we wIll have an 
outflow. 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merit 
and virtue. Emperor Wu of Liangˆs mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasts is called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merif, and equanimity 
1S Virfue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your orIginal nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the oufter practice of reverence 1s 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
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undefiled self-nature 1s virtue. lf you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slipght others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 
the greatness of the “self,” and because of the constant sliphting of 
others. Good Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the 
mind practicing equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu did not 
know the true principle. Our Patrlarch was not In error.” 


LII. Virfues on Eyes-Ears-Body: 

In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taughf about the merif oƒ 
the eye as ƒollows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (1t means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
will see whatever exIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountains, forests, rIvers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beIngs In 1t, as well as see and know In detail all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet aftained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental illusion. To put it more plainly, they can do so because theIr 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always maintain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1S in water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as If 1s on the 
surface of wafer running in waves stirred up the wind.” The Buddha 
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teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental 1llusion caused by selfishness and passion. 

Regarding the Merit oƒ the Ear, the Buddha teaches that any good 
son or good daughter who has improved In the five practices of the 
preacher will be able to hear all words and sounds with his natural ears. 
A person who has atfained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddhaˆs teachings can grasp the subtle shifting of 
things throuph their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movements of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
sounds of nature, he can enJoy them as much as 1ƒ he were listening to 
beautful music. However, the most Iimportant thíing for you tO 
remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under thetrr control and he wIll hear without harm 
to his organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment to 1t, nor 1s lulled into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
Of Wworry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
đispute and quarrels on the other, he will be thrown Into confusion, but 
a sincere and devout practitioner of the Buddhaˆs teachings will not be 
overwhelmed; he will dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with serenIty. 

According to the Kayagatasat-Suta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, culfivafion oƒ mìindƒfulness oƒ the body means 
when walking, a person understands that he 1s walking; when standing, 
he understands that he 1s standing; when sitting, he understands that he 
1S sitting; when lying, he understands that he 1s lying. He understands 
accordingly however hIs body 1s disposed. As he abides thus diligent, 
ardent, and resolute, his memorles and Intentons based on the 
household le are abandoned. That ¡is how a person develops 
mindfulness of the body. One becomes a conqueror of discontent and 
delight, and discontent does not conquer oneself; one abides 
overcoming discontent whenever 1t arises. One becomes a conqueror of 
fear and dread, and fear and dread do not conquer oneself; one abides 
overcoming fear and dread whenever they arise. One bears cold and 
heat, hunger and thirst, and confact with gadflies, mosquitoes, wind, the 
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sun, and creeping things; one endures ill-spoken, unwelcome words 
and arisen bodily feelings that are painful, racking, sharp, pIercing, 
disagreeable, distressing, and menacing to life. One obtains at wIll, 
without trouble or difficulty, the four Jhanas that constitute the higher 
mind and provide a pleasant abiding here and now. One wields the 
varlous kinds of supernormal power: having been one, he becomes 
many; having been many, he becomes one; he appears and vanishes; 
he goes unhindered through a wall, through an enclosure, through a 
mountain as though through space; he dives in and out of the earth as 
though 1t were water; he walks on water without sinking as though 1t 
were earth; seated cross-legsed, he travels in space like a bird; with his 
hand he touches and strokes the moon and sun so powerful and mighty; 
he wields bodily mastery even as far as the Brahma-world. One 
understands the minds of other beings, of other persons, having 
encompassed them with one”s own mind. He understands the mind of 
other beings, of other persons, having encompassed them with his own 
mind. He understands a mind affected by lust as affected by lust and a 
mind unaffected by lust; he understands a mind affected by hate as 
affected by hate and a mind unaffected by hate as unaffected by hate; 
he understands a mind affected by delusion as affected by delusion and 
a mind unaffected by delusion as unaffected by delusion; he 
understands a contracted mind as contracted and a distracted mind as 
distracted mind; he understands an exalted mind as exalted and an 
unexalted mind as unexalted; he understands a surpased mind as 
surpassed and an unsurpassed as unsurpassed; he understands a 
concentrated mind as concentrated and an unconcentrated mind as 
unconcentrated; he understands a liberated mind as liberated and an 
unliberated mind as unliberated. One recollects one”s manifold past 
lives, that 1s, one birth, two births..., a hundred births, a thousand births, 
a hundred thousand births, many aeons of world-contraction, many 
aeons of world-expansion, many aeons of world-contraction and 
expansion. “here IÏ was so named, of such a clan, with such an 
appearance, such was my nutriment, such my experience of pleasure 
and pain, such my life-term; and passing away from there, Ï 
reapppeared elsewhere; and there too ÍÏ was so named, of such an 
appearance, such was my nutriment, such my experience of pleasure 
and pain, such my life-term; and passing away from there, I reappeared 
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here. Thus with their aspects and particulars one recollects one”s 
manifold past lives. With the divine eye, which Is puriied and 
surpasses the human. One sees beings passing away and reappearing, 
inferior and superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one 
understands how beIngs pass on according to thetr actions. By realizIing 
for oneself with direct knowledge, one here and now enters upon and 
abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
tainfless with the destruction of the taInts. 


IV. Rgoice Over Others' Posifive Deeds: 

ReJoilcing over others' positive deeds plays an Important role In 
devout Buddhists' development of moral mind, especially lay people. 
The word “ReJolce” means appreclaton of something. ReJoicing 
without the slightest thought of Jealousy or competitiveness. Without 
these negative thoughts, we must rejolce over posiive deeds 
performed even by people we consider enemies. We have two obJects 
Of reJoIcing: Rejoicing over others” root virtues and reJoicing oVer our 
own. When reJoicing OVer Our OoWn virfue, We can reJOice over virfue 
done In our past lives that we can measure through Inferential valid 
cogmition and reJolce over our root virtue of this present life that we 
can measure by means of direct valid cognition. It is not difficult to 
apply Inferential valid cognition to reJolce over our past lives. The fact 
that we have not only taken rebirth In this present human form but have 
inherited favorable conditions necessary for Dharma practices confirm 
that we must have practced generosity, patience, and the other 
perfections In our past lives. So we should reJoice. ReJolce over our 
virtues of this present lie means to thíink over virtuous deeds we 
personally have performed. For example, recitation of the holy 
Scriptures, contemplation of their meaninøs, listening to the teachings 
of Dharma or any act of generosity and so forth. Then reJoicing at these 
without arrogance because If we feel proud, our root virtues wIll lessen 
Instead of Increasing. ReJoicing over others” virtues means reJoIcing 
over the virtue of others without prJudice. One”s act of reJoicing must 
not be contaminated by negative thoughts like Jealousy. Regardless of 
what our relationship with the other person 1s, we should acknowledge 
sincerely their virtuous deeds and rejoice. This 1s the most effective 
mental technique to build a huge accumulation of merits. ReJolce at 
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othersˆ" merits and virtues means from the time of our 1nitial resolve for 
all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of blessings 
without regard for their bodies and lives, cultivate all the difficult 
ascetic practices and perfect the gates of varlous paramitas, enter 
Bodhisattva grounds of wisdom and accomplish the unsurpassed Bodhi 
of all Buddhas. We should completely follow along with and reJoice In 
all of their good roots (big as well as smalÏ merIts. 


(C) Virtue and Mertt In the Zen Secf 


L  Virte and Merit In the Zen Sect: 

Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, anger and 
Ipnorance. Virtue 1s to improve oneself, which will help transcend birth 
and death and lead to Buddhahood. Merit is what one established by 
benefiting others, while virtue 1s what one practices fo Improve 
oneself such as decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and 
virtue should be cultivated side by side. These fwo terms are 
sometimes  used ¡interchangeably. However, there 1s a crucilal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, 1ƒ you 
gIve charIty with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
virtue. Merit Is obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. lf a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “[ will not create any more 
external merit and virtue; Ï am going to have only Inner merit and 
virtue.` It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” The Emperor Wu-TI 
invited him to Nanking for an audience. The Emperor said: “Since my 
enthronemert, [ have bullt many monasteries, copled many holy 
Writings and Iinvested many priests and nuns. How great 1s the merit 
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due to me?” “No mertit at all,” was the answer. Bodhidharma added: 
“AlI these things are merely 1nsignificant effects of an imperfecft cause. 
It is the shadow following the substance and 1s without real entity.” The 
emperor asked: “Then , what 1s merit in the true sense of the word?” 
Bodhidharma replied: “[t consists In purity and enlightenment, 
completeness and depth. Merit as such cannot be accumulated by 
worldly means.” The emperor asked agann: “What is the Noble Truth in 
1fs hiphest sense?” Bodhidharma replied: “lt 1s empty, no nobility 
whatever.” The emperor asked: “Who 1s It then that facing me?” 
Bodhidharma replied: “I do not know, Sir.” The Emperor could not 
understand him. Bodhidharma was famous for his interview with 
Emperor Han Wu TI. But after that, Bodhidharma went away. He 
crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of 
Northern Weli. People said Bodhidharma used the rush-leaf boat to 
cross the Yangtse River. After a soJourn there he went to Mount Wu- 
Tai-Shan and resided in the Shao-Lin Temple where he meditated 
(facing the wall) for nine years In silence and departed. As 1s clear 
Ílrom the dialogue between the emperor and Bodhidharma, the 
essential core of Bodhidharma'*s doctrine 1s the philosophy of 
emptiness (sunyata), and sunyata 1s beyond demonstration of any kind. 
Therefore, Bodhidharma also replied In the negative form. Later, Wu-ti 
asked Chih-kung about this Interview with Bodhidharma. Said Chih- 
kung: "He 1s a Kuan-Yin Bodhisattva attempting to transmit the seal of 
the Buddha-mind. It is of no use for your MaJesty to try to send for him. 
Even when all the people in this land run after him, he wilÏ never turn 
back." When we speak of the Buddhist influence on the life and 
literature of the Chinese people, we should keep this mysftIc trend of 
Bodhidharma'ˆs philosophy 1n mind, for there 1s no doubt that 1t has had 
a great deal to do with the moulding of the spirit of Chinese Zen 
Buddhism. Zen practiiloners In the world can leap clear of this. 
Bodhidharma gives them a single swordblow that cuts off everything. 
These days how people misunderstand! They go on giving play to theIr 
spirits, put a glare in their eyes and say, "Empty, without holiness!" 
Fortunately, this has nothing to do with 1t. Zen master Wu Tsu once 
said, "If only you can penetrate 'empty, wIthout holiness,' then you can 
retun home and sit in peace.” All this amounts to creating 
complications; still, it does not stop Bodhidharma from smashing the 
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lacquer bucket for others Among all, Bodhidharma 1s  most 
extraordinary. The sacred truth is Vast Emptiness 1tself, and where can 
one point out 1s marks? In fact, when the emperor asked: “Who 1s 1t 
then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, SIr.” The 
Emperor could not understand him. After that, Bodhidharma went 
away. He crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, 
of Northern Wel. But what thorny brambles that have grown after himl 
Even the entire populace of the land pursued, there 1s no turning back 
for him. So 1t 1s said, "If you can penetrate a single phrase, at the same 
moment you will penetrate a thousand phrases, ten thousand phrases." 
Then naturally you can cut off, you can hold still. An Anclent said, 
"Crushing your bones and dismembering your body would not be 
sufficient requital; when a single phrase 1s clearly understood, you leap 
over hundreds of millions." Bodhidharma confronted Emperor Wu 
directly; how he indulged! The Emperor did not awaken; Instead, 
because of his notions of self and others, he asked another question, 
"Who 1s facing me?” Bodhidharma's compassion was eXcessIVe; again 
he addressed him, saying, "I dont know." At this, Emperor Wu was 
taken aback; he did not know what Bodhidharma meant. When Zen 
practitioners get fo this point, as to whether there 1s something or there 
1snt anything, pIck and you fail. Through this koan, we see that In the 
sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to China to transmit 
the Mind seal to people who had the capability of the Great Vehicle. 
The Intent of his mission was fo arouse and Instruct those mired In 
delusion. Without establishing written words, he pointed directly to the 
human mind for them to see nature and fulfill Buddhahood. 

According to the Flatform Sutra, Chapter Three, the Master told 
Magistrate Weli, “Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he did not 
know the right Dharma. Building temples and giving sanction to the 
Sangha, practicing giving and arranging vegetarian feasts Is called 
“seeking blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. 
Merit and virtue are in the Dharma body, not In the cultivation of 
blessings.” The Master further said, “Seeing your own nafure 1s merIt, 
and equanimty 1s virtue. To be unobstructed in every thought, 
consfanfly seeing the true, real, wonderful function of your original 
nature 1s called merit and virtue. Inner humility 1s merit and the outer 
practice of reverence 1s virtue. Your self-nature establishing the ten 
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thousand dharmas 1s merit and the mind-substance separate from 
thought 1s virtue. Not being separate from the self-nature 1s merit, and 
the correct use of the undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the 
merit and virtue of the Dharma body, simply act according to these 
pñnnciples, for this 1s true merit and virtue. Those who cultivate merit In 
therr thoughts, do not slight others but always respect them. Those who 
slipht others and do not cut off the “me and mine” are without merit. 
The vain and unreal self-nature 1s without virtue, because of the “me 
and mine,` because of the greatness of the “self,” and because of the 
constant sliphting of others. Good Knowing Advisors, continulty of 
thought 1s merit; the mind practicing equality and directness 1s virtue. 
Self-cultivation of one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 
1S Virtue. Good Knowing Advisors, merit and virtue should be seen 
withn one's own nature, not sought throuph giving and making 
offerings. That 1s the difference between blessings and merit and 
virtue. Emperor Wu dịd not know the true principle. Our Patriarch was 
nOf 1n ©TTOT.” 

AIlso according to the Flatform Sutra, Chapter Six, the Sixth 
Patriarch taught: “Good Knowing Advisors, the Dharma body of the 
Buddha 1s basically complete. To see your own nature 1n every thought 
1s the Reward body of the Buddha. When the Reward body thinks and 
calculates, 1t is the Transformation body of the Buddha. Awaken and 
cultivate by your own efforts the merit and virtue of your self-nature. 
That 1s truly taking refuge. The skin and flesh of the physical body are 
like an inn to which you cannot return. Simply awaken to the three 
bodies of your self-nature and you will understand the self-nature 
Buddha. I have a verse without marks. If you can recite and memorIze 
1f, 1t WIll WIpe away accumulated aeons of confuslon and offenses as 
soon as the words are spoken. The verse runs: 

A confused person wiÏll foster blessings, but not cultivate the Way 

And say, “To practice for the blessings 1s practice of the way.” 

While giving and making offerings bring blessings without limit, 

]t 1s in the mind that the three evils have thetr orIgins. 

By seeking blessings you may wish to obliterate offenses. 

But in the future, though you are blessed, offenses still remain. 

'You ought to simply strike the evil conditions from your mind. 

By true repenftance and reform within your own self-nature. 
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A sudden awakening: the true repentance 

and reform of the Great Vehicle; you must cast out the deviant, 

and practice the right, to be without offense. 

To study the Way, always look within your own self-nature; 

'You are then the same In kind and lineage as all Buddhas. 

Our Patriarch passed along only this sudden Teaching, 

W¡ishing that all might see the nature and be of one substance. 

In the future 1f you wish to find the Dharma-body, 

Detach yourself from Dharma marks and Inwardly wash the mind. 

Sfrive to see 1t for yourself and do not wasfe your time, 

For when the final thought has stopped your life comes to an end. 

Enlightenmernt to the Great Vehicle you can see your nature; 

So reverently Join your palms, and seek 1t with all your heart. 

The Master said, “Good Knowing Advisors, all of you should take 
up this verse and cultivate according to it. [Ý you see your nature at the 
moment these words are spoken, even 1ƒ we are a thousand miles apart 
you will always be by my side. If you do not awaken at the moment of 
speaking, then, though face to face, we are a thousand miles apart, sO 
why dịd you bother to come from so far? Take care of yourselves and 
go well.” 

According to the Vimalakrri Sutra, Chapter One, Bodhisattvas 
always cultivate their minds by means of merits and wisdom, with 
which they embellished ther physical features which were 
unsurpassable, thus, giving up all earthly adornments. 'Their fowering 
reputafion exceeded the height of Mount Sumeru. Their profound faith 
(in the uncreate) was unbreakable like a diamond. Thelr treasures of 
the Dharma i1lluminated all lands and rained down nectar. TheIr 
speeches were profound and unsurpassed. According to the Records of 
the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VII, one 
day, Zen master Zhangjing entered the hall and addressed the 
congresgation, saying, “The true way 1s not reached without abandoning 
words. These days, people don't understand this. They diligently study 
useless things and regard such activity as meritorious. They dont 
realize that self-nature 1s fundamenrally unblemished. It is a sublime 
gate of liberation. The mirror of awakening 1s neither tainted nor pure, 
but 1s like a briliant light, unceasing and undiminished. Through 
bygone eons down to the present time 1t 1s unchanged. It ¡s like the sun, 
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shinng near or far, and though appearing In counfless shades and 
forms, It remains apart from conditioned existence. The spiritual light 1s 
ethereal and luminous, without need of refinement, existing without 
explanation, and beyond obJects or form. But people press on their 
eyeballs and conjure up fantasic empty 1llusions, belaboring 
themselves for numerous eons. If only they would shine the light 
1nward, where there 1s no 'other' person, cease all activity, and not 
forsake true emptiness. " 

According to Zen master Hakuin, all good deeds and merifs come 
Ílom meditation. Throughout Zens long history, spanning many 
centuries and many cultures, all Zen masters have concurred that 
meditation, seated meditation, 1s the most direct and most wondrous 
path to liberation. Zen master Hakuin stated that seated medifation 1s 
the precious “Gateway to freedom” for all human beings. Whatever 
ambiguities there may be ¡in the various traditions, Zen master Hakuin 
IS SayIng here that the gateway to freedom 1s dhyana, the seated 
medifation practice which ultmately leads to samadhi. His pralse of 
seated meditation continues 1n the following passage: “Observing the 
precepts, repentance, and giving, the countless good deeds, and the 
way Of right living all come from seated meditation.” Zen, by 1ts very 
name and nature, puts seated meditation above all these other kinds of 
practice. For Zen master Hakunn, all good deeds, all efforts to save 
people, all the precepts, and all forms of proper living come out of 
seated meditation. Of course he 1s not saying that all of these things are 
replaced by seated meditation. Zen practitioners still have to cultivate 
giving, observing precepts, tolerance, vigor... at the same tine with 
meditation. So eventually we can have a great wisdom. 


II. To Accumunulate Virtues in the Zen Secf's Poinf ogƒ View: 

Any Buddhists would want to amass virtues, but not be attached to 
the process. People who cultivate the Way should act as If nothing 1s 
being done. We should sweep away all dharmas, should go beyond all 
afttachment to views. A sincere Buddhist should not say, “I have this 
particular spiritual skill,” or “I have some cultivation.” Ït 1s wrong to 
say “I have such and such a state,” or “[ have such and such psychic 
power.” Even 1f we have such attainmernt, If 1s stiÏ unreal and not to be 
believed. Do not be taken In. Faith In strange and miraculous abilities 
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and psychic powers will keep us from realizing øenuine proper 
concentration. We should realize that proper concentration does not 
come from outside, but 1s born instead from within our own nature. We 
achieve proper concentraton by ¡ntrospection and reflection, by 
seeking within ourselves. A Vietnamese Zen master from Hanol in the 
eighteenth century, always reminded his disciples about four classes of 
cultivators. The ƒfirsf class ¡s the highest cÏlass, or people who practice 
the teachings öƒ inacfion: The unconditoned dharmas are Immaterial 
character of the transcendent. The eternal body of Buddha not 
conditioned by any cause and effect. Anything not subJect fo cause, 
condition or dependence. Dharmas which are out of time, eternal, 
inactive, unchanging, and supra-mundane. The reason Zen master 
Tuong Quang ranked “cultivation of inaction°" as number one because 
unconditioned dharmas are things that are not being produced or non- 
causative. Whatever dharmas lack production, cessation, abiding, and 
change are “uncondiioned.” In other words, “unconditioned, 
unproduced,” refers to everythng that ¡1s completely beyond 
conditioned existence, beyond arising, dwelling and passing away. And 
the most important thing 1s that Ñirvana and space are considered to be 
unconditioned dharmas. Nobody has ever tried to establish the 
exIstence of the unconditioned by argumenfation. It 1s represented as 
an Indisputable fact to which the cultivator”s eyes are open as soon as 
he has reached a state of deep mindfulness that allows him to be even- 
minded towards everything conditioned. Then his thought no longer 
turns to anything that might be considered a conditioned phenomenon, 
does not settle down 1n 1t, does not cling, cleave or clutch to 1t; but his 
thought turns away, retracts and recoIls from 1t, like water from a lotus 
leaf. Any obJect which 1s either a sign or an occurence seems to be 
nothing but an Iimpedimert to the cultivation. The second class ¡is the 
class belongs to those who cultivate blessedness and wisdom: Practices 
of blessing are various practices In cultivation for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. Devout practitioners should 
always remember that we must create our own blessings. lÝ we 
cultivate blessings, we will obtain blessings; 1ƒ we cultivate wIsdom, 
we will obtain wisdom. However, to cultivate both blessings and 
wisdom 1s even better. Blessings come from ourselves. If we perform 
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good deeds, we will have blessings. On the confrary, Iƒ we commit evil 
deeds, we will not have blessings. Buddhists should make demands on 
ourselves, not to make demands on others and seek outside 
appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings are not 
fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters through the 
mouth; calamites come out of the mouth”. We are beset with 
callamities on all sides, careless talking may very well be the cause. 
We may momentarily enjoy all kinds of good tasty foods such as steak, 
chicken, and seafood, but in the long run, these foods may cause us a 
lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a lot of 
poIsons from their chemical foods that help make them grow faster to 
be ready for selling In the market. However, Zen practitioners should 
always remember that in Zen, a deed 1s considered to be totally pure 
when 1t is done without any thought of reward, whether worldly or 
divine. It 1s called “deed of no merit”. For no merit 1s sought, 1t 1S a 
deed of immeasurable merit, of infinte merit. For a deed to be great, 1t 
1S not necessary that It be grandiose. What 1s Important 1s the motive 
behind the deed and not the magnitude of the deed Itself. If the motive 
1S pure, then the deed 1s pure; 1f the mofive 1s Impure, then, no matter 
how bịg the deed 1s, It 1s still Iimpure. Perhaps this 1s why, when 
Emperor Liang Wu-TI asked Bodhidharma how much merit he had 
acqurred for promoting Buddhism 1n large-scale way, and Bodhidharma 
replied “No merit at all”. Talking about wisdom, the Sixth Patriarch 
taught: “The Mind as It 1s In 1fself 1s free from 1llnesses, this 1s the 
Precepts of Self-being. The Mind as 1t 1s In 1ftself 1s free from 
disturbances, this 1s the Meditation od Self-bing. The Mind as 1t 1s In 
Ifself 1s free from follies, this Is the knowledge of Self-being.' 
According to Buddhism, precepts are rules which keep us from 
committing offenses. When we are able to refrain from committing 
offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation In the next step to 
achieve the power of concentration. The resulting wisdom, or training 
in wisdom. If you want to get rid of greed, anger, and ignorance, you 
have no choIce but cultivating discipline and samadhi so that you can 
obtain wIsdom paramita. With wIisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom (traininng 1n wisdom). In 
other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate Into the nature 
of one”s being, as well as the truth 1tself thus Intuited. The thirđ class is 
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the class belongs to those who do good deeds and avoid evil deeds: Due 
to the confused mixture of good and bad karma that we have created, 
somefimes we have wholesome thoughts and sometines unwholesome 
ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil and do good. 
With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and avoid 
goodness. For endless eons we have been committing good and evil 
karmas, doing a few good deeds one day, committing some bad deeds 
the next day, and then some neutral deeds the day after that. Sincere 
Buddhists should be very careful in each and every action: walking, 
standing, lying, and sitting. We should have bright and pure thoughts at 
all times. At the same time, we should try our best to avoid dark and 
Impure thoughts. Unwholesome deeds (anything connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes in the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IfÍ we 
create bad causes, we wIll surely reap bad results. As a matter of fact, 
unwholesome deeds are both unprofitable action and courses that lead 
to unhappy destinies. Unwholesome mind creates negative or 
unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as 
deeds which are the causes of our sufferings, confusion and mIsery. 
Unwholesome or negative mind will destroy our inner peace and 
tranquility. According to Buddhism, 1Ÿ we create bad causes, we will 
surely reap bad results. People who create many offenses and commIt 
many transgressions wIll eventually have to undergo the retribution of 
being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, efc. In general, doing 
good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes us to descend. 
In everything we do, we must take the responsibility ourselves; we 
cannot rely on others. Akusala dharmas mean bad, evil, wrong, cruel, 
or mischievous acts or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It Iincludes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
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problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. According to Buddhism, evil phenomena 
refers to supernatural phenomena which are said to be side effects of 
Zazen, such as clairvoyance and other magical abilities, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concenftrate on medifative practice only. These are obstructions of body 
(kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist exegetes 
also add the third type, obstructions of speech (vag-avarana). These are 
said to be caused by Iinfluences of past karma, In Imitation oŸ past 
activifles, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly gI1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noIses like a monkey, but the 
subfle traces still remain deep 1n the conscious. According to 
Buddhism, evil person 1s the one who has evil ideas of the doctrine of 
voidness, to deny the doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha 
advises us not make friends with wicked ones, but to assoclate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, 
we should avoid wickedness like we shun poIson because a hand free 
from wound can handle poison with Impurity. The dhammas of the 
good ones do not decay, but go along with the good ones to where 
meritorious actions wIll lead them. Good actions will welcome the well 
doer who has gone from this world to the next world, Just as relatIives 
welcome a dear one who has come back. So the problem poses Itself 
very clear and definite. Wickedness and goodness are all done by 
oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, while øgoodness 
wIll lead to harmony, to friendliness and to peace. The ƒourth cÏlass is 
the class belongs to those who are proficient in the Three Baskefs oƒ 
Buddhist Scripfures: The main reason 1s that the Zen or Intuifive school 
does “not set up scriptures.” It lays stress on meditation and Intuition 
rather than on books and other external aids. Word-teaching contrasted 
with self-realization. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: 
“Those who well understand the distinction between realization and 
teaching, between inner knowledge and Insfruction, are kept away 
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from the control of mere speculation.” Teaching, recItation, and sfories, 
etc. Thus the Buddha emphasized the 1nner attainment of the truth, not 
the teaching realized by all the Tathagatas of the past, present, and 
future. The realm of the Tathagatagarbha which 1s the Alayavijnana 
belongs to those Bodhisattva-Mahasattvas who follow the course of 
truth and not to those philosophers who cling to the letter, learning, and 
mere discourse. Thus, the Buddha taupht: “Ït is owing to his not 
perfectly understanding the nature of words that he regards them as 
Identical with the sense.” In Japanese Zen terms, the term “lchij]- 
fusetsu” means “not a word 1s said.” “Ichiji-fusetsu” refers to the fact 
that the Buddha In all his teaching or instruction never made use of a 
single word to describe ultimate reality, for 1t 1s not preachable. In 
consideration of this fact, after his complete enlightenmernt, the Buddha 
địd not want to teach at all. However, compassion for beings trapped In 
the cycle of life and death moved him. In doing this, he had to come 
down from the level of true ¡insipht to that of “everyman”s 
conscIousness.” In Zen, all the teachings and Instructions of the Buddha 
mean a “finger-poinf” for the purpose of giving those who wish to 
cultivate a way leading to enliphtenment and praJna Insight Into the 
true nature of reality. According to a Buddhist legend, the special 
transmission outside the orthodox teaching began with the famous 
discourse of Buddha Sakyamun on Vulture Peak Mountain 
(Gridhrakuta). At that time, surrounded by a crowd of disciples who 
had assembled to hear him expound the teaching. The Buddha did not 
say anything but holding up a lotus flower. Only Kashyapa understood 
and smiled. As a result of his master, he suddenly experienced a break 
through to enlightened vision and grasped the essence of the Buddhaˆs 
teaching on the spot. The Buddha confirmed Mahakashyapa as his 
enlightened student. Mahakashyapa was also the first patriarch of the 
Indian Zen. People who practice Zen often advise not using words. This 
1S not to discredit words, but to avoid the danger of becoming stuck In 
them. Ït is to encourage us fo use words as skillfully as possible for the 
sake of those who hear them. Zen schools want to destroy all conceptfs 
1n scrIptural books, to break all the bottles, all the flasks, all the vases, 
all the containers, to prove that water needs no form to exIst. Zen 
schools want to outline a dance for us, a dance for us to đrop our 
categories and barriers so that we can directly encounter reality and not 
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content ourselves with its mere reflection. Below 1s one of his 
outstanding Zen poems: 
“The highest class belongs to people 
Who practice the teachings of Inaction. 
The second class belongs to those 
Who cultivate blessedness and wisdom. 
The third class belongs to those 
Who do good deeds and avoid evil deeds. 
The fourth class belongs to those 
Who are proficient in the Three Baskets of 
Buddhist Scriptures.” 


(D) The DỰƒJerences Between Merits & Virfues 


L  A Sumunary 0ƒ the DỰƒJerences Between Merits & Virfues: 
Merit 1s obtained from doïng the Buddha work, while virtue gained 
from one”s own practice and cultivation. lfÝ a person can sit stillness for 
the briefest time, he creates merit and virtue which will never 
disappear. Someone may say, “I will not create any more external 
merit and virtue; Ï am going to have only Inner merit and virtue.” It 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One." Merit Is what one 
establishes by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. If you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll get Merit; however, 1Ÿ you give charity with 
the mind to decrease greed, you wIll obtain virtue. King Liang-Wu-TI 
asked Bodhidharma: “All my life I have built temples, ø1ven sanction 
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to the Sangha, practiced giving, and arranged vegetarian feasts. What 
merit and virtue have I gained?” Bodhidharma said, “here was 
actually no merit and virtue.” Zen practitioners should always 
remember that whatever Is In the stteam of births and deaths. Even 
conditioned merifs and virtues lead to rebirth within samsara. We have 
been swimming In the stream of outfÏlows for so many aeons, now 1Ÿ we 
wish to get out of If(, we have no cholce but swimming agaInst that 
stream. To be without outflows 1s like a bottle that does not leak. For 
human beings, people without outflows means they are devoided of all 
bad habifs and faults. They are not greedy for wealth, sex, fame, or 
profit. However, sincere Buddhists should not misunderstand the 
differences between “greed” and “necesitles”. Remember, eating, 
drinking, sleeping, and resting, etc wIll become outflows only IÝ we 
overindulge in them. Sincere Buddhists should only eat, drink, sleep, 
and rest moderately so that we can maintain our health for cultivation, 
that s enouph. On the other hand, when we eat, we eat too much, or we 
try to select only delicious dishes for our meal, then we wIll have an 
outfflow. In the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merit 
and virtue. Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasfs is called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merit, and equanimity 
1S Virfue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your original nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slipght others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 
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the greatness of the “self,” and because of the consftant slighting of 
others. Good Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the 
mind practicing equality and directness Is virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu dịd not 
know the true principle. Our Patriarch was not In error.” 


II Buddhit Practtioners Shouldl Clearly Understand Abouí 

Qufflow Merifs-Nonoufflow Virfues: 

Merit or Blessing 1s the result of the voluntary performance of 
Virtuous actions, also means field of merit, or field of happiness. All 
good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic result 
of unselfish action either mental or physical. The blessing wealth, 
Iintelligpence of human beings and celestial realms; therefore, they are 
temporary and subject to birth and death. According to Buddhism, 
oufflow 1s whatever which 1s still in the stream of births and deaths. 
Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within samsara. 
There are many kinds of outflows. Anger 1s an outflow, so are greed 
and Ignorance. Outflows are the root of birth and death, and the reason 
for us not to end the cycle of birth and death 1s that we still have 
oufflows. Even good karmas of five percepts or ten good deeds done In 
a mortal body is rewarded accordingly In the character of another 
mortal body (either as a human being or a deva). We have been 
swimming In the stream of outflows for so many aeons, now 1ƒ we wish 
fo øet out Of it, we have no choIce but swimming agaiInst that stream. 
However, sincere Buddhists should not misunderstand the differences 
between “sreed” and “necessities”. Remember, eating, drinking, 
sleeping, and resting, etc wIll become outfflows only 1Ý we overindulge 
1n them. Sincere Buddhists should only eat, drink, sleep, and rest 
moderately so that we can maintain our health for cultivation, that”s 
enouch. Ơn the other hand, when we eat, we eat too much, or we try fO 
select only delicious dishes for our meal, then we wIll have an outflow. 

Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, anger and 
Ipnorance. Virtue 1s to improve oneself, which will help transcend birth 
and death and lead to Buddhahood. According to Buddhism, non- 
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oufflow 1s whatever which transcends the stream of births and deaths. 
No drip, no leak, or no leakage means outside the passion stream or the 
stream of passionless. Non-outflow 1s a state without emotional 
đdistress, or a state outside the stream of transmigratory suffering (away 
from the down flow 1nto lower forms of rebirth). Unconditioned merifs 
and virtues are the main causes of liberation from birth and death. The 
non-outflow also means the state In which things are as they are. 
Devout Buddhists should always remember that whatever 1s In the 
stream of births and deaths. Even conditioned merifs and virtues lead to 
rebirth within samsara. We have been swimming in the stream of 
oufflows for so many aeons, now Ifƒ we wish to øget out of it, we have no 
choIce but swimming against that stream. To be without outflows 1s like 
a bottle that does not leak. For human beings, people without outflows 
means they are devoided of all bad habits and faults. They are not 
greedy for wealth, sex, fame, or profit. Remember, whatever 1s In the 
stream of births and deaths. Even conditioned merifs and virtues lead to 
rebirth within samsara. 

Buddhists, especially lay people, should always remember that 
merit 1s obtained from doing the Buddha work, while virtue gained 
†rom one”s own practice and cultivation. lf a person can sit stillness for 
the briefest time, he creates merit and virtue which will never 
disappear. Someone may say, “I will not create any more external 
merit and virtue; [ am going to have only inner merit and virtue.` Ít 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One." Merit Is what one 
establishes by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. If you give charity with the mind to obtain 
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mundane rewards, you wIll get Merit; however, 1Ÿ you give charity with 
the mind to decrease greed, you will obtain virtue. 

In short devout Buddhiss should follow Bodhisatvas In 
cultivation, because with Bodhisattvas, from the moment to moment 
they enter absorption In extinction and exhaust all contamination, yet 
they do not experlence ultimate reality and do not end roots of 
goodness with contamination; though they know all things are Íree 
Ílom contamination, yet they know the end and extinction of 
contaminations; though they know the principles of Buddhas are 
Iidentical to the things of the world, and the things of the world are 
I1dentical to the principles of Buddhas, yet they do not form notions of 
worldly things within the principles of Buddhas, and do not form 
notlons of principles of Buddhas In the things of the world. All things 
enter the realm of reality because there 1s nothing entered; they know 
all things are nondual because there Is no change. Furthermore, 
according to the Diamond Sutra, a Bodhisattva should produce a 
thought which 1s nowhere supported, or a thought awakened without 
abiding in anything whatever. To be able to to this, it means we get 
complete virtues. The complete sentence which the Buddha taught 
SubhutI as follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, smell, 
taste, touch or Dharma. Ône should act without attachments.” 


HỊI How to Transƒorm Meris to Virfues 2: 

Although talking about numerous dharma doors, all of them 
concenfrate only on two matfers. Flirst, cultivatlon of blessness to 
accumulate merits; and the second matter 1s the cultivation of wisdom 
to accumulate virtues. As mentioned above, cultivation of merifs and 
cultivation of wisdom. Cultivate to gather merifs Iincludes varlous 
practices for a Buddhist such as practicing charity, distributing Íree 
sutras, building temples and stupas, keeping vegeterilan diet and 
precepts, etc. Merit 1s the result of the voluntary performance of 
Virtuous actions, also means field of merit, or field of happiness. All 
good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic result 
of unselfish action either mental or physical. The blessing wealth, 
Iintelligpence of human beings and celestial realms; therefore, they are 
temporary and subJect to birth and death. Practices of blessing or 
sundry practices are varlous practices for a Buddhist such as practicing 
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charity, distributing free sutras, building temples and stupas, keepIing 
vegeterian diet and precepts, etc. Talking about the cultivation of 
wisdom, we should know that the real wisdom 1s not something we can 
attain externally, only because most of us have become confused 
through general misconceptions and therefore, are unable to realize 
this potential wisdom. If we can eliminate this confusion, we will 
realize this Intrinsic part of our nature. This 1s the main purpose of 
cultivaton 1n Buddhism. The ultimate goal In cultivating 1s the 
complete enliphtenment. Practitioners should always remember that 
the Buddha's teachings: “AlI things arise from the mind.” Therefore, 
when the mind 1s pure, verything else 1s pure. Devout Buddhists should 
always remember that Buddhist religion 1s the path of returning to self 
(looking Inward), the goal of is education must be inward and not 
outward for appearances and matters. ÀAs mentioned above, the main 
causes of sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, 
pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, 
and so on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient 
beiIngs, especially human beings, to observe and practice discipline, 
meditation, and wisdom so that we can eliminate these troubles so that 
1f we are not able to become a Buddha, at least we can become a real 
Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 

In order to transform merits Into virtues, Buddhist pracfifloners 
should always remember the Buddha's teachings in Buddhist scriptures. 
In Buddhist scriptures, the Buddha always taught about three wheels of 
emptiness: The giver, the receiver, and the gift, all are empty. This 1s 
the key point In transforming merifs Into virtues. Besides, there are 
three obJectives with which one should practice dana: to learn Buddha- 
dharma, to expound the Dharma, and to lead all beings to attain the 
supreme happiness. And there are three pure minds with which one 
should practice dana: Bodhi-mind because one pifles all sentient 
beings, keeping the Buddha-dharma close to ones heart, and not 
seeking reward. To be able to do charity following these teachings of 
the Buddha, merits wIll naturally be transformed Into virtues. In other 
words, we should help other people, as best as one can, to satIsfy theIr 
needs. When giving charity, one does not cherish the thought that he 1s 
the giver, and sentient beings are the receivers, what 1s given and how 
much 1s given, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would 
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arise. This 1s an unconditioned alms-gIving or compassion on equality 
basIs. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-Illumination; for with It, 
1n ©V€ry Insfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the 
Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living beiIngs. 
According to the Diamond Sutra, the Buddha reminded Sibhuti about 
“acts of charity without attachmenf” as follows: “Bodhisattvas In truth 
have no attachment In acts of charity. One should not attach to sight 
while gIving. One should not attach to sound, smell, taste, touch, or 
concIousness 1n giving. Subhut ! Bodhisattvas should give without 
attachment Why ? If they do, the meris and virtues are 
Immeasurable.” 

In short, blessness 1s obtained from dong the Buddha work, while 
Virtue gained from one”s own practice and cultivation. lf a person can 
recite the Buddha name or sit stillness for the briefest time, he creates 
merit and virtue which will never disappear. Someone may say, “I will 
not create any more ex(ernal merit and virtue; Ï am going to have only 
Inner merit and virtue.' It 1s totally wrong to think that way. AÁ sincere 
Buddhist should cultivate both kinds of merit and virtue. When your 
merit and virtue are perfected and your blessings and wisdom are 
complete, you wIll be known as the “Doubly-Perfected Honored One." 
Practices of blessing are varlous practices for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. However, the mind 1s not 
able to focus on a single individual practice and 1t 1s difficult to achieve 
one-poinftedness of mind. Thus, it 1s difficult to be reborn In the Pure 
Land. Sincere Buddhists should always remember that we must create 
our own blessings. If we cultivate blessings, we wIll obtain blessings; 1f 
we cultivate wisdom, we wIll obtain wisdom. However, to cultivate 
both blessings and wisdom 1s even better. Blessings come from 
ourselves. lf we perform good deeds, we will have blessings. On the 
confrary, Iƒ we commit evil deeds, we will not have blessings. 
Buddhists should make demands on ourselves, not to make demands on 
others and seek outsde appearances. Anclent Virtues tauphit: 
“Calamities and blessings are not fixed; we bring them upon 
ourselves,” or “Sickness enters through the mouth; calamities come out 
of the mouth”. We are beset with callamities on all sides, careless 
talking may very well be the cause. We may momentarily enJoy all 
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kinds of good tasty foods such as steak, chicken, and seafood, but in the 
long run, these foods may cause us a lot of deadly diseases because 
nowadays animail flesh contains a lot of poisons from their chemical 
foods that help make them grow faster to be ready for selling In the 
market. 


(E) Suùnulfaneous CulfiyaHions 0ƒ 
Blessings & Wisdom 


L ẻA Summary 0Ÿ SùnuHaneous CulfivaHons 6ƒ Blessings & 

Wisdom: 

In Buddhist cultivations, there are several different đharma doors, 
but there are only two ways of cultivation: Cultivation of merits and 
cultivation of wisdom. Cultivate to gather merifts Includes varlous 
practices for a Buddhist such as practicing charity, distributing free 
sutras, building temples and stupas, keeping vegeterian diet and 
precepts, etc. Merit 1s the result of the voluntary performance of 
Virtuous actions, also means field of merit, or field of happiness. All 
good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic result 
of unselfish action either mental or physical. The blessing wealth, 
Iintelligpence of human beings and celestial realms; therefore, they are 
temporary and subJect to birth and death. Practices of blessing or 
sundry practices are varlous practices for a Buddhist suụch as practicing 
charity, distributing free sutras, building temples and stupas, keeping 
vegeterian diet and precepts, etc. Merit 1s the quality in us which 
ensures future benefits to us, material of spiritual. It 1s not difficult to 
perceive that to desire merit, to hoard, store, and accumulate merit, 
does, however meritorious 1t may be, Imply a considerable degree of 
self-seeking. It has always been the tactics of the Buddhists to weaken 
the possessive Instincts of the spiritually less-endowed members of the 
commumity by withdrawing them from such obJects as wealth and 
family, and directing them Instead towards one aim and obJect, I.e. the 
acquIsition of merit. But that, of course, 1s good enough only on a fairly 
low spiritual level. At higher stages one wIll have to turn also agaInst 
this form of possessiveness, one will have to be willing to give up one”s 
store of merit for the sake of the happiness of others. The Mahayana 
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drew this conclusion and expected 1ts followers to endow other beings 
with theIr own merit, or, as the Scriptures put If, “to fturn OVer, OT 
dedicate, their merit to the enlightenment of all beings.` “Through the 
merit derived from all my good deeds I wish to appease the suffering 
of all creatures, to be the medicine, the physician, and the nurse of the 
sick as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink I wish 
to extinguish the fire of hunger and thirst. I wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
MẸ life, and all my re-birth, all my possessions, all the merit that [ have 
acquired or will acqurre, all that [ abandon without hope of any gain for 
myself in order that the salvation of all beings might be promoted.” 
Truly speaking, owing to the practice of wisdom, practitioners will 
afftain a number of virtues that contribute a considerable part In the 
process of going beyond the six paths of the samsara. Virtue 1s 
practicing what 1s good like decreasing greed, anger and Ignorance. 
Virtue 1s to Iimprove oneself, which wIll help transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. Merit 1s what one established by benefitting 
others, while virtue 1s what one practices to improve oneself such as 
decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and virtue should 
be cultivated side by side. These fwo terms are sometimes used 
1nterchangeably. However, there 1s a crucial difference. Merits are the 
blessings (wealth, intelligence, etc) of the human and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on 
the other hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The 
same action of giving charity with the mind to obtain mundane rewards, 
you will get merit; however, If you give charity with the mind to 
decrease greed and stingy, you wIll obtain virtue. While blessing 
(merIt) 1s obtained from doing the Buddha work, while virtue gained 
from one”s own practice and cultivation. If a person can sit stilÏness for 
the briefest tine, he creates merit and virtue which will never 
disappear. Someone may say, “I will not creafe any more external 
merit and virtue; [ am going to have only Inner merit and virtue.” It 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” According to the 
Flaform Sutra, Chapter Three, the Master told Magistrate Wel, 
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“Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he did not know the right 
Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, practicing 
øIiving and arranging vegetarian feasts 1s called “seeking blessings.` Do 
not mistake blessings for merit and virtue. Merit and virtue are in the 
Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The Master further 
said, “Seeing your own nature 1s merif, and equanimity 1s virtue. To be 
unobstructed 1n every thought, constanfly seeing the true, real, 
wonderful function of your original nature 1s called merit and virtue. 
Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s virtue. 
'Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit and the 
mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being separate 
from the self-nature 1s merit, and the correct use of the undefiled self- 
nature 1s virtue. lf you seek the merit and virtue of the Dharma body, 
simply act according to these principles, for this 1s true merif and virtue. 
Those who cultivate merit in their thoughts, do not slipht others but 
always respect them. Those who slipht others and do not cut off the 
“me and mine” are without merit. The vain and unreal self-nature 1s 
wIthout virtue, because of the “me and mine,` because of the øreatness 
of the “self,” and because of the constant slighting of others. Good 
Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the mind practicing 
equality and directness 1s virtue. Self-cultivatlon of one”s nature 1s 
merit and self-cultivaton of the body 1s virtue. Good Knowing 
Advisors, merit and virtue should be seen within oneˆs own nature, not 
soupht through giving and making offerings. That 1s the difference 
between blessings and merit and virtue.” 

According to Buddhist teachings, the root or organ of wisdom or 
sense of wIsdom 1s one of the five organs. The wisdom that people of 
religion must maintain. This 1s not a self-centered wisdom but the true 
wisdom that we obtain when we perfectly free ourselves from ego and 
1llusion. So long as we have this wisdom, we will not take the wrong 
way. We can say the same thing of our belief In religion 1fself, not to 
mention 1n our dally lives. If we dont cultivate with our wIsdom, we 
wIll surely be attached to selfish, small desires. Eventually, we are apt 
fo stray toward a mistaken religion. However, earnestly we may 
believe In it, endeavoring to practice 1s teaching, keeping 1t in mind, 
and devoting ourselves to 1t, we cannot be saved because of Ifs 
basically wrong teaching, and we sink farther and farther into the world 
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of illusion. There are many Instances around us of people following 
such a course. Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of 
the five organs leading man to good conduct, 1t should be the first in the 
order in which we enfter a religious lIfe. 

For any Buddhist practitioners, Wisdom and Concentration play an 
extremely Iimportant role on the path of cultivation. Meditation and 
wIsdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
meditation, the ripht wisdom. According to the Flatform Sutra, Chapter 
Four, the Sixth, Patrlarch Instructed the assembly: “Good Knowing 
Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and wIsdom as 
1fs foundation. Great assembly, do not be confused and say that 
concentration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concentration, wisdom 
1s in the concentration. [f you understand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concenfration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Implies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notlon of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four marks. Good Knowing Advisors, what are 
concenftration and wisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With 
the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s darkness. The lamp 
1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there is one fundamental substance. 
The dharma of concentration and wIsdom 1s also thus.” 

Devout Buddhists should always remember that hinderers or 
barriers caused by passions and delusion which aid rebirth and hinder 
fO arIlsing of wisdom. Owing to the practice of all knowledge, the 
practice of the unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas, nothing 
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that we dont know. Besides, owing to the practice of wisdom, 
practitioners wIll attain the wisdom eye that sees all things as unreal. 
With the wisdom-eye, a Bodhisattva takes In at a glance all the 
wonders and Inconceivabiliies of the spiritual realm to 1ts deepest 
abyss. This also means to discern the entity of things and their real 
state. Thịs, in a sense, a philosophical way of looking at things. A 
person with the eye of wisdom can observe things that are Invisible to 
the average person and can perceive matfters that are beyond 
Imagination. He realizes that all things in this world are always 
changing and there 1s nothing exisfing In a fixed form. That 1s to say all 
things are Impermanent, nothing in the universe 1s an ¡solated 
exIstence, having no relation to other things; everything exists in 
relatlonship with everything else like the meshes of a net, nothing has 
an ego. At the same time, practitioners wIll attain the force of wisdom 
or the ability to maintain clear wisdom or the power of wisdom 
(awareness) which rests on 1nsight Into the four noble truths and leads 
to the knowledge that liberates. 

The goal of practicing of meditation 1s to attain wisdom. True 
wisdom arises from purity of mind. The real wisdom 1s not attained 
Írom reading and studying sutras or books; the wisdom we attain from 
reading and studying 1s only worldly knowledge and not true wisdom. 
Besides, practitioners who cultivate wisdom should always be clear and 
not be deluded on the law of cause and effect. Buddhist ancients often 
said: “Bodhisattvas fear (are afrald of) causes; living beings fear 
effects (results or consequences).” As a matter of fact, all those who 
cultivate wIsdom know that both cause and effect are closely related as 
they co-exIst mutually. Everything 1n this world 1s subJect to the law of 
cause and effect. Everything 1s empty and impermanent, but the law of 
cause and effect never changes. Because Bodhisattvas, those who 
cultivate wIisdom, are afraid of bad consequences In the future, not only 
they avoid planting evil-causes or evil karma In the present, but they 
also diligently cultivate to gradually diminish their karmic obstructions; 
at the same time to accumulate thetr virtues and merifs, and ultimately 
to afttainn Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to 
gather evil-causes; therefore, they must suffer evil effect. When 
ending the effect of their actions, they are not remorseful or willing to 
repent. Not only do they blame Heaven and other people, but they 
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confinue to create more evil karma In oppositon and retaliation. 
Therefore, enemies and vengeance wIlÏl continue to exist forever 1n this 
Vicious cycle. From the beginningless time, due to our lack of wisdom, 
we perceive and behave foolishly, and thus suffer afflictions and 
sufferings. According to Buddhism, there are consequences, either 
good or bad, to our thoughts, words and actions. Some people believe 
that reasons that cause sufferings and afflictions come from external 
environments and conditions, but to Buddhism, these reasons lie wIthin 
everyone of us. Devout Buddhists should always remember that 
sufferings and afflictions caused by Ignorance, while the source of 
happiness and Nirvana 1s wIisdom. For this reason, we must cultivate to 
transform these sufferings and afflictions Into peace, mindfulness, 
happiness, and final goal of Nirvana. IÝ we want to change direction 
away from grecd, anger, delusion, arrogance, doubt, wrong views, 
kiling, stealing, sexual misconducts, lying... the only way to achieve 
our goal Is to attain a real wisdom. For with the real wisdom we can 
overcome the above mentioned ten evil robbers. The, our lives wIll 
become more pure and peaceful. 

In Buddhism, Prajna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. Wisdom 1s described as the 
understanding of the Four Noble Truths, the understanding of 
interdependent origination, and the like. The attainment of wisdom 1s 
the ability of transformation of these doctrinal items from mere obJects 
of ¡intellectual knowledge Into real, personal experlence. In other 
words, according to Buddhism, wisdom 1s the ability to change our 
knowledge of the four Noble Truths and the like from mere sutra 
learning Into actual, living truth. To attain wisdom, we must first cultivate 
good conduct, then cultivate mental developmert. It should be noted that 
reading and understanding the meaning of a sutra doesn't mean attaining 
wisdom. Wisdom means reading, understanding, and transforming doctrinal 
1tems from sutras Into real, personal experience. Wisdom gives us the ability 
Of “seeing the truth” or “seeing things as they really are” because the 
atfainment of wisdom 1s not an intellectual or academic eXercIse, 1f 1s 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to translate the 
Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 1s not positively 
1naccurate. When we are dealing with the Buddhist tradition, however, we 
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must always bear in mind that there Wisdom 1s taken 1n a special sense that 1s 
truly unique 1n the history of human thought. “Wisdom” 1s understood by 
Buddhists as the methodical contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly 
shown by Buddhaghosa's formal and academic defimtion of the term: 
“WIsdom has the characteristic of penetrating Into dharmas as they are 
themselves. It has the function of destroying the darkness of delusion which 
covers the own-being of dharmas. It has the mmanifestation of not being 
deluded. Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,” concenfration 1s 1s direct and proximate cause.” Wisdom 1s a 
weapon of enlightenng beings, dissolving all Iignorance and afflictions. 
Enlightenng Beings who abide by these can anmihilate the afflictons, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings in the long night 
Of Ignorance. In short, practiioners who cultivate merifs alongside wisdom 
wIll realize how this body of liberties and endowments 1s found but once, 1s 
đifficult to obtain, and 1s easily lost; and partake of 1ts essence, make 1t 
worthwhile, undistracted by the meaningless affatrs of this life. Practiioners 
who cultivate merifs alongside wisdom will always enthusiastically practice 
avoiding negative actions and always cultivate to accumulate virtues and 
finally reach the complete emancipation. 

The Buddha taught that the ultimate perfect wisdom 1s Innate. The Flower 
Adornment Sutra taught: “Every being possesses the same wisdom and 
virtuous capabilities as Buddhas.” However, why do we have not this wIsdom 
now? It is because of wandering thoughts and attachments. Now we try to 
cultivate in order to restore that Iinnate wisdom. If we have the real wisdom, 
our thoughts, speech and behavior will be correct; how can we suffer where 
there are no iÏl consequences to suffer from? Of course, what kind of life do 
we have 1ƒ we dont want to say a life of peace, mindfulness and happiness? 
Buddhist teachings show us that with a real wisdom, people can change lives 
Of afflictions and sufferings into ones of peace, mindfulness and happiness. In 
summary, cultivation in Buddhism means to restore lives of wisdom, restore 
the ulũimate and complete wisdom that the Buddha once did more than 
fwenty-SIX CenfurIes ago. 

Einally, in Buddhist cultivations, merits and wisdom are fwo feet of a 
practiioner who 1s walking toward the Buddha-Land. If lack Just one, that 
person Iimmediately becomes disabled and will never be able to reach the 
Buddha-Land. As a matter of fact, according to Buddhist teachings, without 
purity of conduct there will be no calm equipoise of thought. In other words, 1f 
we dont cultivate merifs in our own body, our mind will wander around 
without the calm equipoise of thought there will be no completion of insight. 
The completion of insight (prajna) means the perfection of Intellect and 
wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the result of self-creation and the 
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1deal of the self-creating life. The code of conduct set forth by the Buddha 1s 
not a set of mere negative prohibitions, but an affirmation of doing good, a 
career paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting unIty, 
harmony and mutual understanding among people. Devout Buddhists should 
always remember that Buddhist religion 1s the path of returning to self 
(looking inward), the goal of 1ts education must be inward and not outward for 
appearances and matters. As mentioned above, the main causes of sufferings 
and afflictions are greed, anger, hatred, ignorance, pride, doubt, wrong views, 
kiling, stealing, sexual misconduct, lying, and so on... and the ultimate goal of 
Buddhism 1s to help sentient beings, especially human beings, to observe and 
practice discipline, meditation, and wisdom so that we can eliminate these 
troubles so that IŸ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 


II. Obstacles in the CulfivaHons 0ƒ Merits and Wisdom: 

There are many hindrances that any practitioner must overcome before 
achieving enlightenment: The common 1llusions of the unenlightened, taking 
the seeming for real, common unenlightened conduct, 1gnorant and dull ideas, 
the illusions that things are real and have Iindependent existence, the lower 
1deals in Hinayana of nrvana, the ordinary idea of pure and impure, the idea 
Of reincarnation, the continuation of activity even in the formless world, no 
desire to act for the salvation of others, non-attainment of complete mastery, 
karmic hindrances, hindrances of affliction, and hindrance of knowledge, and 
so on. However, qccording to Buddhism, there are fwo kimds 0ƒ obstacle for 
the cultivaions 0ƒ meris and wisdom: The ƒfirst kimd oƒ obstacle 1s the 
Obstacles of Afflictions (affliction obstacles, hindrances of affliction, or 
obscuration due to affliction). 7e second kind øƒ obstacle 1s the intellectual 
hindrance (cognitive obscuration, or hindrance of knowledge). Hinderers or 
barriers caused by passions, desires, hate, stupidity. Afflictive hindrances or 
affliction obstacles. The passions and delusion which aid rebirth and hinder 
entrance 1nto nrvana. Worldly wisdom which assumes seeming as real which 
1s a hindrance to true wisdom (the barrier of the known, arising from regarding 
the seeming as real), generally coupled with Klesavarana, hindrance of 
passions. According to Buddhism, most of the time old knowledge 1s the 
obstacle to new understanding, and Buddhism calls 1t “the barrier bulilt of 
knowledge.” Like those who are awakened, great sclentists have undergone 
øreat internal changes. If they are able to achieve profound realizations, 1t 1s 
because the1r powers of observafion, concentration, and awareness are deeply 
developed. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Niệm Phật Căn Bản Cho Người Phật Tử 


IL. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Niệm Phật: 

Niệm Phật có nghĩa là niệm hồng danh Phật ra tiếng hay không ra 
tiếng (gọi tên Phật bằng lời), hay quán tưởng về tướng tốt của Phật. 
Nghĩa là nhờ vào Đức Phật A Di Đà, người đã dùng sức của chính 
mình để gia hộ và trì giữ cho chúng sanh yếu mềm đang tu hành; gia trì 
còn có nghĩa là cầu đảo, vì mong cầu Phật lực hộ trì cho tín giả. Nói 
chung gia trì có nghĩa là “hộ trì. Rồi sau đó nhờ Phật lực gia trì mà 
được vãng sanh Cực Lạc. Chúng sanh được vãng sanh Tịnh Độ nhờ sự 
trợ giúp của hai vị Phật; đó là sự chỉ dẫn của Đức Bổn Sư Thích Ca 
Mâu Ni Phật, và Tiếp Dẫn Đạo Sư A Di Đà Phật. Ấn Quang Đại Sư 
khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm mình không còn tham 
luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng quên cái chết đang rình 
rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu như không chuyên nhất 
niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái chết đến thình lình, 
chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu 
khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn 
trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải 
nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. Đời trước và đời 
nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi 
tam đô ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn 
tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. Theo 
thuyết Chuyên Tu Vô Gián của Trung Quốc Tịnh Độ Liên Tông Nhị 
Tổ là ngài Thiện Đạo Đại Sư, Nhứt Tâm Niệm Phật cần phải hội đủ 
các điều kiện sau đây: thân chuyên lễ Phật A Di Đà, chớ không lễ tạp 
nhạp; miệng chuyên xưng danh hiệu Phật A Di Đà, chứ không xưng 
tạp hiệu; và ý chuyên tưởng Phật A Di Đà, chứ không tưởng tạp niệm. 
Có nhiều phương cách niệm Phật như niệm hồng danh Phật A Di Đà; 
quán tưởng những tướng hảo của Phật A Di Đà và những vị Bồ Tát nơi 
Tịnh Độ; tu tập Phổ Hiền Hạnh Nguyện, vân vân. Kỳ thật, nệm Phật 
là một trong những công án quan trọng cho hành giả tu Phật. Công án 
niệm Phật được dùng khi chúng ta coi nệm Phật A Di Đà như là một 
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công án. Ngay trong phút giây hồng danh Phật được niệm ra, nó là 
điểm tập trung then chốt mà mọi nghi hoặc ảo tưởng phải được để qua 
một bên. Đồng thời tự hỏi coi ai là người đang niệm Phật? Khi dựa vào 
công án, mọi mê mờ vọng tưởng đều bị bức vỡ giống như những gút 
chỉ bị cắt đứt. Khi mà không còn gì nữa để cho những thứ nầy tái xuất 
hiện, cũng là lúc ánh nhật quang phổ chiếu khắp trời. Khi ảo tưởng 
không khởi và mê mờ biến mất, lúc đó tâm ta tĩnh lặng và trong suốt. 
Mục đích trước mắt của việc niệm Phật là đạt được nhất tâm, từ nhất 
tâm người ta có thể từ từ thấy tánh để rồi đạt được mục đích tối hậu là 
Phật quả. Trong Kinh Vô Lượng Thọ, Đức Thích Tôn có lời huyền ký 
như sau: “Đời tương lai, kinh đạo diệt hết, ta dùng lòng từ bi thương 
xót, riêng lưu trụ kinh Vô Lượng Thọ trong khoảng một trăm năm. Nếu 
chúng sanh nào gặp kinh nầy, tùy ý sở nguyện, đều được đắc độ.” 
Trong Kinh Đại Tập, Đức Thế Tôn đã bảo: “Trong thời mạt pháp, ức 
ức người tu hành, ít có kẻ nào đắc đạo, chỉ nương theo Pháp môn Niệm 
Phật mà thoát luân hồi.” Ngài Thiên Như Thiền Sư, sau khi đắc đạo, 
cũng đã khuyên dạy: “Mạt pháp về sau, các kinh diệt hết, chỉ còn lưu 
bốn chữ A Di Đà Phật để cứu độ chúng sanh. Nếu kẻ nào không tin, tất 
sẽ bị đọa địa ngục.” Bởi đời mạt pháp về sau, khi các kinh đều diệt 
hết, chúng sanh căn cơ đã yếu kém, ngoài câu niệm Phật, lại không 
biết pháp môn nào khác để tu trì. Nếu không tin câu niệm Phật mà tu 
hành, tất phải bị luân hồi. Và trong nẻo luân hồi, việc lành khó tạo, 
điều ác dễ làm, nên sớm muộn gì cũng sẽ bị đọa địa ngục. Theo Ấn 
Quang pháp sư, một bậc cao Tăng thời cận đại ở Trung Hoa, cũng đã 
bảo: “Sự cao siêu nhiệm mầu của pháp môn niệm Phật, chỉ có Phật với 
Phật mới hiểu biết hết được. Những kẻ khinh chê pháp môn niệm Phật, 
không phải chỉ khinh chê hạng ông già bà cả tu Tịnh Độ, mà chính là 
khinh chê luôn cả chư Phật và các bậc đại Bồ Tát như Văn Thù, Phổ 
Hiền, Mã Minh, và Long Thọ. Thời mạt pháp đời nay, chúng sanh 
nghiệp nặng tâm tạp. Nếu ngoài môn Niệm Phật mà tu các môn khác, 
nơi phần gieo trí huệ phước đức căn lành thì có, nơi phần liễu sanh 
thoát tử trong hiện thế thì không. Tuy có một vài vị cao đức hiện những 
kỳ tích phi thường, song đó đều là những bậc Bồ Tát nương theo bản 
nguyện để dạy dỗ chúng sanh đời mạt pháp, như trong Kinh Lăng 
Nghiêm đã nói. Nhưng các vị ấy cũng chỉ vừa theo trình độ của chúng 
sanh mà thị hiện ngộ đạo chớ không phải chứng đạo. Chỉ riêng pháp 
môn Tịnh Độ, tuy ít người tu chứng được niệm Phật tam muội như khi 
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xưa, nhưng có thể nương theo nguyện lực của mình và bản nguyện của 
Phật A Di Đà, mà đới nghiệp vãng sanh về cõi Tây Phương Cực Lạc. 
Khi về cõi ấy rồi thì không còn luân hồi, không bị thối chuyển, lần lần 
tu tập cho đến lúc chứng quả vô sanh.” 


II. Lý Do Hành Giả Nên Niệm Phật: 

Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. 


HỊL Chuyên Tu Vô Gián: 

Theo thuyết Chuyên Tu Vô Gián của Trung Quốc Tịnh Độ Liên 
Tông Nhị Tổ là ngài Thiện Đạo Đại Sư, Nhứt Tâm Niệm Phật cần phải 
hội đủ các điều kiện sau đây: Thứ nhất là Thân chuyên lễ Phật A Di 
Đà, chớ không lễ tạp nhạp. 7b nhì là Miệng chuyên xưng danh hiệu 
Phật A Di Đà, chứ không xưng tạp hiệu. 7hứ ba là Ý chuyên tưởng 
Phật A Di Đà, chứ không tưởng tạp niệm. 


IV. Mục Đích Niệm Phật: 

Từ Nhất Tâm Đến Mục Đích Tối Hậu Là Phật Quả: Mục đích 
trước mắt của việc niệm Phật là đạt được nhất tâm, từ nhất tâm người 
ta có thể từ từ thấy tánh để rồi đạt được mục đích tối hậu là Phật quả. 
Trong Kinh Vô Lượng Thọ, Đức Thích Tôn có lời huyền ký như sau: 
“Đời tương lai, kinh đạo diệt hết, ta dùng lòng từ bi thương xót, riêng 
lưu trụ kinh Vô Lượng Thọ trong khoảng một trăm năm. Nếu chúng 
sanh nào gặp kinh nầy, tùy ý sở nguyện, đều được đắc độ.” Trong Kinh 
Đại Tập, Đức Thế Tôn đã bảo: “Trong thời mạt pháp, ức ức người tu 
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hành, ít có kẻ nào đắc đạo, chỉ nương theo Pháp môn Niệm Phật mà 
thoát luân hồi.” Ngài Thiên Như Thiển Sư, sau khi đắc đạo, cũng đã 
khuyên dạy: “Mạt pháp về sau, các kinh diệt hết, chỉ còn lưu bốn chữ 
A Di Đà Phật để cứu độ chúng sanh. Nếu kẻ nào không tin, tất sẽ bị 
đọa địa ngục.” Bởi đời mạt pháp về sau, khi các kinh đều diệt hết, 
chúng sanh căn cơ đã yếu kém, ngoài câu niệm Phật, lại không biết 
pháp môn nào khác để tu trì. Nếu không tin câu niệm Phật mà tu hành, 
tất phải bị luân hồi. Và trong nẻo luân hồi, việc lành khó tạo, điều ác 
dễ làm, nên sớm muộn gì cũng sẽ bị đọa địa ngục. Theo Ấn Quang 
pháp sư, một bậc cao Tăng thời cận đại ở Trung Hoa, cũng đã bảo: “Sự 
cao siêu nhiệm mầu của pháp môn niệm Phật, chỉ có Phật với Phật 
mới hiểu biết hết được. Những kẻ khinh chê pháp môn niệm Phật, 
không phải chỉ khinh chê hạng ông già bà cả tu Tịnh Độ, mà chính là 
khinh chê luôn cả chư Phật và các bậc đại Bồ Tát như Văn Thù, Phổ 
Hiền, Mã Minh, và Long Thọ. Thời mạt pháp đời nay, chúng sanh 
nghiệp nặng tâm tạp. Nếu ngoài môn Niệm Phật mà tu các môn khác, 
nơi phần gieo trí huệ phước đức căn lành thì có, nơi phần liễu sanh 
thoát tử trong hiện thế thì không. Tuy có một vài vị cao đức hiện những 
kỳ tích phi thường, song đó đều là những bậc Bồ Tát nương theo bản 
nguyện để dạy dỗ chúng sanh đời mạt pháp, như trong Kinh Lăng 
Nghiêm đã nói. Nhưng các vị ấy cũng chỉ vừa theo trình độ của chúng 
sanh mà thị hiện ngộ đạo chớ không phải chứng đạo. Chỉ riêng pháp 
môn Tịnh Độ, tuy ít người tu chứng được niệm Phật tam muội như khi 
xưa, nhưng có thể nương theo nguyện lực của mình và bản nguyện của 
Phật A Di Đà, mà đới nghiệp vãng sanh về cõi Tây Phương Cực Lạc. 
Khi về cõi ấy rồi thì không còn luân hồi, không bị thối chuyển, lần lần 
tu tập cho đến lúc chứng quả vô sanh.” 

Niệm Phật Để Được Vãng Sanh: Chúng sanh tu tập cầu vãng sanh 
về Cực Lạc nhiều không kể xiết, còn hơn vô số điểm giọt mưa. Tuy 
nhiên, theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
chúng sanh cầu về Tịnh Độ không riêng những hạng chán cảnh khổ Ta 
Bà ngũ trược ác thế, mà cũng có hạng vì thương xót muốn tế độ chúng 
sanh cõi Ta Bà, cho đến những bậc “thượng cầu Phật đạo, hạ hóa 
chúng sanh.” Tuy sở nguyện có cao thấp, một khi đã sanh về Cực Lạc 
thì cũng đồng được sự lợi ích như nhau, nghĩa là tất cả đều không thối 
chuyển, cuối cùng đều đạt đến quả vị Phật. Cổ đức đã bảo: “Pháp môn 
Tịnh Độ rất cao thâm mầu nhiệm, duy có Phật với Phật mới biết hết 
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được, vì bậc Đẳng giác còn nguyện vãng sanh, ngôi Nhất Sanh Bồ Tát 
còn phải trụ nơi miễn Cực Lạc để học hỏi. Các Kinh Đại Thừa như 
Hoa Nghiêm, Pháp Hoa, Đại Bảo Tích, vân vân đều khen ngợi Tịnh 
Độ và để cập đến sự vãng sanh.” Xét chung về tâm nguyện cầu sanh 
của những vị ấy, có ba loại vãng sanh. Thứ nhất là “Tâm Lực Vãng 
Sanh”: Theo Kinh Đại Bảo Tích, Đức Thế Tôn bảo Ngài Di Lặc về 
mười tâm như sau: “Có mười thứ tâm (Thập Tâm Tịnh Độ) mà không 
phải hạng phàm phu, bất thiện hay kẻ có nhiều phiển não có thể phát 
được. Nếu có kẻ nào thành tựu một trong mười tâm trên, muốn sanh về 
thế giới Cực Lạc mà không được như nguyện, đó là điều không khi nào 
có.” Thứ nhì là “Phước Lực Vãng Sanh”: Theo Kinh Quán Vô Lượng 
Thọ: “Muốn sanh về Cực Lạc, phải tu ba thứ phước. Ba thứ phước nầy 
là chánh nhân tịnh nghiệp của chư Phật quá khứ, hiện tại và vị lai”. 
Hiếu dưỡng cha mẹ, phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, tu 
mười nghiệp lành. Thọ trì tam quy, giữ kỹ các giới, không phạm oai 
nghi. Phát lòng Bồ Đề, tin lý nhân quả, đọc tụng kinh điển Đại Thừa, 
khuyến tấn người tu hành. Ngoài ra, những kẻ cất chùa xây tháp, tạo 
tượng, lễ bái tán tụng, giữ gìn trai giới, đốt hương, rải hoa, cúng dường 
tràng phan bảo cái, trai Tăng bố thí, nếu hạnh lành thuần thục, dùng 
lòng tín nguyện hồi hướng, đều có thể vãng sanh. 7h ba là “Nguyện 
Lực Vãng Sanh”: Pháp Môn Chúng Hạnh là môn nói về hành giả dùng 
nhiều hạnh để vãng sanh về Cực Lạc. Như trong Kinh Hoa Nghiêm, 
Phổ Hiền Bồ Tát khuyến tấn Thiện Tài đồng tử và đại chúng nơi hải 
hội dùng mười đại nguyện cầu sanh Tịnh Độ (see Thập Hạnh Phổ 
Hiền). Trong mỗi nguyện ấy đều có nói khi nào cõi hư không, cõi 
chúng sanh, nghiệp chúng sanh, phiền não của chúng sanh hết, thì 
nguyện tôi mới hết. Và hành giả phải dùng ba nghiệp thân, khẩu, ý, 
thực hành nguyện đó không gián đoạn, không chán mỏi. Đến khi lâm 
chung, tất cả mọi thứ tùy thân đều để lại, cho đến các căn đều tan rã, 
duy những đại nguyện ấy hằng theo bên mình trong khoảng sát na 
hành giả liền được sanh về Cực Lạc. Thứ tư là “Thần Lực Vãng Sanh”: 
Trong Kinh Đại Bi Tâm Đà La Ni, Đức Quán Thế Âm Bồ tát bạch 
Phật: “Bạch Thế Tôn! Nếu chúng sanh nào trì tụng thần chú Đại Bi, 
mà còn bị đọa vào ba đường ác, tôi thể không thành Chánh Giác. Tụng 
trì thần chú Đại Bi, mà không được sanh về cõi Phật, tôi thể không 
thành Chánh Giác. Tụng trì thần chú Đại Bi nếu không được vô lượng 
tam muội biện tài, tôi thể không thành Chánh Giác. Tụng trì thần chú 
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Đại Bi, tất cả sự mong cầu trong đời hiện tại, nếu không được như 
nguyện, thì chú nầy không được gọi là chú Đại Bi Tâm Đà La Ni; duy 
trừ cầu những việc bất thiện, trừ kẻ tâm không chí thành.” Ngoài ra, 
những kẻ chí tâm trì tụng các chú như Bạch Tán Cái, Chuẩn Đề, Vãng 
Sanh, đều có thể sanh về Cực Lạc hoặc các Tịnh Độ khác. 


V. Niệm Phật Môn: 

Chân ý của đức Phật Thích Ca Mâu Ni khi Ngài thị hiện độ sanh là 
muốn cho tất cả chúng sanh thoát khỏi sự Sống Chết, chứng ngay đạo 
Bồ Đề. Tuy nhiên, vì chúng sanh căn cơ sai khác và vì vậy không thể 
hoàn toàn gặp được sự mong đợi xuất thế của Ngài, vì vậy mà Ngài 
lần lượt dẫn dụ hết phương tiện này đến phương tiện khác, tất cả nhằm 
thích ứng với nhiều căn cơ cá biệt của chúng sanh. Với các bậc căn 
tính cao, đức Phật nói Phật thừa, chỉ ngay Tự Tính để họ có thể đạt 
được Phật quả ngay trong một đời, như trường hợp của Thiện Tài trong 
kinh Hoa Nghiêm hay Long Nữ trong kinh Pháp Hoa. Với bậc căn tính 
trung bình, Ngài nói các thừa Bồ Tát, Duyên Giác hay Thanh Văn, 
khiến cho họ từng bước tu tập và chứng quả. Còn đối với các vị căn 
tính thấp kém, đức Phật lại dạy Ngũ Giới và Thập Thiện. Trong “Lá 
Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang dạy: “Những pháp môn khác 
nhau, tuy có lớn, nhỏ, mau, chậm không đồng, nhưng đều phải dùng 
sức mình tu tập sâu dây mới có thể thoát nẻo luận hồi và chứng được 
Tự Tính. Nếu vẫn còn một mảy may kiến hoặc hay tư hoặc thì gốc 
Sanh Tử vẫn chưa dứt trừ được. Dầu cho định lực và huệ lực của hành 
giả có thâm sâu thế mấy, thì y vẫn phải luân chuyển trong Sanh Tử. 
Chỉ có trình độ của các bậc A La Hán mới dứt hẳn Sanh Tử. Tuy 
nhiên, siêu việt Sanh Tử chỉ là quả nhỏ của A La Hán; hành giả vẫn 
còn phải hướng về nẻo Đại Bồ Đề, nương theo nguyện thọ sanh trong 
mười phương thế giới. Hành giả có thể phải tu tập lục độ ba la mật và 
vạn hạnh, để đạt được quả vị Phật và cứu độ chúng sanh. Tùy đó tùy 
nơi công hạnh của mình mà lần lượt chứng năm mươi hai giai đoạn của 
Bồ Tát quả, rồi đến quả vị diệu giác, trước khi cuối cùng đạt đến Phật 
quả.” Hành giả Tịnh Độ nên luôn ghi nhớ rằng giữa thời Mạt Pháp 
này, bậc thiện tri thức rất ít, trong khi căn cơ của chúng sanh lại hạn 
hẹp. Thật khó tìm được người ngộ Đạo, chứ đừng nói chi đến bậc thực 
chứng? Vì biết được thật vô cùng khó khăn cho chúng sanh đạt được 
giải thoát nếu chỉ nhờ nơi tự lực, nên ngoài những pháp môn khác, đức 
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Phật Thích Ca Mâu Ni đã dạyriêng môn Niệm Phật cầu sanh Tịnh Độ. 
Với phương pháp này, miễn lòng Tin và Nguyện được chân thành khẩn 
thiết, dâu cho kẻ phạm tội Ngũ Nghịch hay Thập Ác, khi lâm mạng 
chung thời, thấy tướng địa ngục hiện ra, mà theo lời khuyên giải của 
một vị thiện tri thức và niệm hồng danh đức Phật từ một đến mười lần; 
cũng được nhờ từ lực của Phật A Di Đà, tiếp dẫn vào Tịnh Độ, nói chi 
là những người tu các pháp lành và không phạm quá ác! Niệm hồng 
danh Phật ra tiếng hay không ra tiếng (gọi tên Phật bằng lời), hay quán 
tưởng về tướng tốt của Phật. Mục đích trước mắt của việc niệm Phật là 
đạt được nhất tâm, từ nhất tâm người ta có thể từ từ thấy tánh để rồi 
đạt được mục đích tối hậu là Phật quả. Trong Kinh Đại Tập, Đức Thế 
Tôn đã bảo: “Trong thời mạt pháp, ức ức người tu hành, ít có kẻ nào 
đắc đạo, chỉ nương theo Pháp môn Niệm Phật mà thoát luân hồi.” Bên 
cạnh đó, trong Kinh Vô Lượng Thọ, Đức Thích Tôn có lời huyền ký 
như sau: “Đời tương lai, kinh đạo diệt hết, ta dùng lòng từ bi thương 
xót, riêng lưu trụ kinh Vô Lượng Thọ trong khoảng một trăm năm. Nếu 
chúng sanh nào gặp kinh nầy, tùy ý sở nguyện, đều được đắc độ.” 
Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang dạy: “Muốn được 
lợi ích thật sự trong hiện đời, phải y cứ pháp môn Tịnh Độ, Tín và 
Nguyện niệm Phật cầu vãng sanh Tây Phương Cực Lạc, tất sẽ thoát 
khỏi những cõi Sanh Tử. Nếu không như vậy, đừng nói chi đến kẻ 
không được chơn truyền của Phật giáo không thể giải thoát, mà ngay 
cả những người đã nhận chơn truyền cũng chẳng có hy vọng gì được 
giải thoát! Vì được chơn truyền Pháp chỉ là triệt ngộ được Đạo chứ 
không phải là Chứng Ngộ. Chỉ có Chứng Ngộ, ở mức độ từ A La Hán 
trở lên mới thoát vòng Sinh Tử, còn triệt ngộ được Đạo thì vẫn còn 
trong vòng ấy. Tu các pháp môn khác đòi hỏi phải dứt trừ nghiệp 
chướng và phải đạt được Chân Lý trước khi thoát được Sinh Tử. Với 
pháp môn Tịnh Độ, hành giả chỉ cần niệm hồng danh Phật với Tín 
Nguyện sâu trong khi dứt các ác nghiệp, làm các điều lành, do đó mà 
đồng thời tu cả hai phần chánh và phụ để chắc chắn được vãng sanh 
Tây Phương Tịnh Độ. Kỳ thật, tu theo cách này, về phẩm vị còn được 
chiếm ngôi vị vãng sanh cao nhất. Chẳng những người đã hoàn thiện tu 
tập Tịnh Độ quyết định được vãng sanh, mà những kẻ phạm tội Ngũ 
Nghịch và thập ác, khi sắp mệnh chung, tỉnh ngộ, biết hết sức hổ thẹn , 
sợ hãi và chí thành niệm Phật cũng đều được vãng sanh. Bởi vì đức 
Phật lòng từ bi rộng lớn và xem đó là lời kêu gọi Ngài cứu độ chúng 
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sanh. Bất cứ ai thành khẩn cầu sự trợ giúp của Ngài thì Ngài sẽ tụ họp 
họ lại để cứu độ. Đây được gọi là nương nhờ Phật lực mà đới nghiệp 
vãng sanh.' Người đời Mạt Pháp, nếu tu các pháp môn khác, bỏ pháp 
môn Tịnh Độ, chỉ được phước báo cõi nhơn thiên hoặc giả gieo nhân 
giải thoát cho những kiếp tương lai mà thôi. Do bởi ngày nay có ít 
người thật sự có đủ sức dứt trừ nghiệp chướng, nên gốc rễ sinh tử vẫn 
tiếp tục tồn tại. Trong những hoàn cảnh như vậy, làm sao mà hành giả 
có thể ngăn ngừa được sự phát khởi của những mầm mộng sinh tử?” 
Theo trường phái Tịnh Độ, hành giả càng tỉnh chuyên tu tập thiện 
nghiệp và thâm sâu trong định lực thì trình độ vãng sanh càng cao. 
Hành giả sẽ sớm thấy Phật A Di Đà ngay sau khi vãng sanh và có thể 
nghe được vi diệu Pháp. Vì vậy mà ngay cả những người đã ngộ Đạo, 
dứt trừ vọng tưởng và đạt được Chân Lý cũng phải hồi hướng công đức 
vãng sanh về Tịnh Độ, để cầu viên chứng Pháp Thân và nhanh chóng 
đạt được Phật quả. Pháp môn Tịnh Độ tuy rộng lớn như thế, mà cách tu 
lại rất dễ dàng. Vì lý do đó, chẳng những phàm nhân khó tin mà hành 
Nhị Thừa cũng chất chứa nghi ngờ, cho đến các bậc quyền vị Bồ Tát 
lại cũng có lòng ngờ vực. Chỉ có những người đã gieo trồng chủng tánh 
Tịnh Độ từ những đời quá khứ cũng như những bậc Bồ Tát Đại Thừa 
mới có thể có lòng tin sâu chắc. 


VI. Quán Tưởng Môn: 

Quán Phật: Quán Phật có nghĩa là quán niệm hồng danh của Phật. 
Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, phẩm Thấy Phật A Súc, Đức 
Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật rằng: “Ông nói ông muốn đến đây để thấy 
Như Lai thì lấy chi quán sát?” Duy Ma Cật thưa: “Như con quán thực 
tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như Lai đời trước không 
đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; không quán sắc, không quán 
sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, tưởng, hành, thức, 
không quán thức như, không quán thức tánh; không phải tứ đại sinh, 
cũng không như hư không; sáu nhập không tích tập, mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã lìa ba cấu; thuận ba môn giải 
thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một tướng, không 
khác tướng, không có tự tướng, không có tha tướng, không phải không 
tướng, không phải chấp tướng; không bờ bên nầy, không bờ bên kia, 
không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch diệt cũng không 
diệt hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, không nương nơi 
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kia; không thể dùng trí mà hiểu được, không thể dùng thức mà biết 
được; không tối không sáng; không danh không tướng; không mạnh 
không yếu; không phải sạch không phải nhơ; không ở phương sở, 
không la phương sở; không phải hữu vi, không phải vô vi; không bày 
không nói; không bố thí, không bỏn xẻn; không giữ giới, không phạm 
giới; không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải đãi; không 
định không loạn; không trí không ngu; không thực không dối; không 
đến không đi; không ra không vào; bặt đường nói năng; không phải 
phước điển, không phải không phước điển; không phải xứng cúng 
dường, không phải không xứng cúng dường; không phải thủ, không 
phải xả; không phải có tướng, không phải không tướng; đồng với chân 
tế bình đẳng như pháp tánh; không thể cân, không thể lường, qua các 
sự cân lường, không lớn không nhỏ; không phải thấy, không phải nghe, 
không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình đẳng các trí, 
đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả không tốn 
thất, không trược không não, không tác không khởi, không sanh không 
diệt, không sợ không lo, không mừng không chán, không đã có, không 
sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói phân biệt chỉ bày 
được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán cũng thế, nếu 
người nào quán theo đây gọi là chánh quán, quán khác gọi là tà quán.” 

Quán Tưởng Đức Phật A Di Đà: Quán tưởng những tướng hảo của 
Phật A Di Đà và những vị Bồ Tát nơi Tịnh Độ. Theo Tịnh Độ Tông, 
"Quán Tưởng Môn" hay quán tưởng vào một để mục để trí tuệ sáng 
suốt và dứt trừ điên đảo mộng tưởng. Quán Kinh dạy: “Chư Phật Như 
Lai là thân pháp giới, vào trong tâm tưởng của tất cả chúng sanh. Cho 
nên khi tâm các bạn tưởng Phật, thì tâm ấy chính là 32 tướng tốt, 80 vẻ 
đẹp tùy hình, tâm ấy là tâm Phật, tâm ấy chính là Phật. Biển chánh 
biến tri của Phật từ nơi tâm tưởng mà sanh. Vì thế các bạn phải nhớ 
nghĩ và quán tưởng kỹ thân Đức Phật kia.” Quán tưởng niệm Phật là 
một trong bốn phương pháp niệm Phật. Quán tưởng niệm Phật là chiếu 
theo Kinh Quán Vô Lượng Thọ để quán tưởng y báo chánh báo nơi cõi 
Cực Lạc. Trong kinh nầy có dạy 16 phép quán, nếu quán hạnh được 
thuần thục, thì lúc mở mắt hay nhắm mắt hành giả đều thấy cảnh Cực 
Lạc hiện tiền, tâm thần dạo chơi nơi cõi tịnh, khi mạng chung quyết 
định sẽ vãng sanh. Công đức của pháp nầy lớn lao không thể nghĩ bàn, 
nhưng vì cảnh quán quá vi tế sâu mầu, nên ít người hành trì được thành 
tựu. Bởi đại để có năm điều khó, ít có người được đầy đủ, nên phép 
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quán tưởng nầy thuộc về môn khó hành trì: Nếu độn căn, tất khó thành 
tựu; nếu tâm thô thiển, tất khó thành tựu; nếu không biết khéo dùng 
phương tiện xoay chuyển trong khi tu, tất khó thành tựu; nếu ghi nhận 
ấn tượng không sâu, tất khó thành tựu; nếu tính lực yếu kém, tất khó 
thành tựu. 

Quán Lý Nhất Tâm: Trong Kinh Hoa Nghiêm, Giải Thoát Trưởng 
Giả nói: “Nếu tôi muốn thấy Đức Vô Lượng Thọ Như Lai và thế giới 
an lạc, thì tùy ý liền được thấy. Tôi có thể biết rõ tất cả chư Phật, quốc 
độ tùy thuộc, cùng những việc thần thông của các ngài. Bao nhiêu 
cảnh tướng trên đây, không từ đâu mà đến, không đi về đâu, không có 
xứ sở và không chỗ trụ; cũng như thân tôi không thật có đi, đứng, tới 
lui. Các Đức Như Lai kia không đến chỗ tôi, tôi cũng không đi đến chỗ 
của các Ngài. Sở dĩ như thế, vì tôi hiểu rõ tất cả chư Phật cùng với tâm 
mình đều như mộng. Lại hiểu tự tâm như nước trong chum, các pháp 
như hình bóng hiện trong nước. Tôi đã ngộ tâm mình như nhà huyễn 
thuật, tất cả chư Phật như cảnh huyễn hóa. Lại biết chư Phật chư Bồ 
Tát trong tự tâm, đều như tiếng vang, như hang trống, tùy theo âm 
thanh mà phát ra tiếng dội lại. Ví tôi ngộ giải tâm mình như thế nên có 
thể tùy niệm thấy Phật.” Về đoạn kinh trên, ngài Trinh Nguyên giải 
rằng: “Từ đầu đến mấy chữ “chỗ của các Ngài' chính là thuyết minh lý 
duy tâm, nếu ngộ tức tâm mà vô tâm liền vào chân như tam muội. Khi 
hành giả hiểu rõ các cảnh tướng đều như huyễn, duy tâm hiện ra, đã 
ngộ duy tâm và tức tâm tức Phật, thì tùy chỗ tưởng niệm, không đâu 
chẳng là Phật. Đoạn văn sau nêu ra bốn điều thí dụ với đều đủ bốn 
quán thông và biệt để hiển lý duy tâm, tất cả vẫn viên dung không 
ngại: 7hứ nhất là cảnh mộng là dụ cho lý không đến không đi, có 
nghĩa là toàn thể đều duy tâm. 7 nhì là hình bóng trong nước là dụ 
cho lý không ra không vào, vì duy tâm nên tất cả đều “không”. Thứ ba 
là tướng huyễn hóa là dụ cho lý chẳng có chẳng không, vì duy tâm nên 
tất cả đều “giả”. Thứ :⁄ là Tiếng vang là dụ cho lý chẳng tan chẳng 
hợp, vì duy tâm nên tất cả đều “trung”. Nếu hành giả hiểu rõ lý trên 
đây, rồi chấp trì bốn chữ A Di Đà Phật, sẽ không còn những thứ sau 
đây: Tâm có tâm không; tâm cũng có cũng không; tâm chẳng phải có 
chẳng phải không: dứt cả quá khứ hiện tại vị lai mà niệm, đó gọi là “lý 
ức niệm” hay lý nhất tâm. Và ngày đêm sáu thời cứ như thế mà nhiếp 
tâm trì niệm, không cho gián đoạn, không sanh một niệm, thì chẳng 
cần vượt giai tầng mà đi thẳng vào cõi Phật. Đây cũng gọi là “lý nhất 
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tâm.” Tóm lại, lý nhất tâm là người thông đạt bốn lý quán trên, dùng 
tâm ấy mà niệm Phật, tương ưng với không huệ, đi đến chỗ thuần 
chơn. Lý nhất tâm là hành môn của bậc thượng căn. 

Quán Sự Nhất Tâm: Về “sự ức niệm,” như trong Kinh Lăng 
Nghiêm nói: “Nhớ Phật niệm Phật, hiện đời hoặc đương lai nhất định 
sẽ thấy Phật, cách Phật không xa, không cần mượn phương tiện chỉ 
khác mà tâm tự được khai ngộ.” Hay như các kinh sách khác đã chỉ 
dạy, “hoặc hệ niệm suốt một đời, hoặc trì niệm trong ba tháng, bốn 
mươi chín ngày, một ngày đêm, cho đến bẩy ngày đêm, hoặc mỗi buổi 
sớm mai giữ mười niệm. Nếu hành giả dùng lòng tin sâu, nguyện thiết, 
chấp trì câu niệm Phật như rồng gặp nước, như cọp dựa non, thì được 
sức Phật gia bị đều vãng sanh về Cực Lạc. Theo trong Kinh cho đến 
hạng phàm phu tạo tội ngũ nghịch thập ác, nếu khi lâm chung chí tâm 
xưng danh hiệu Phật mười niệm, cũng được vãng sanh. Và đây gọi là 
“sự nhất tâm.” Tóm lại, sự nhất tâm là hành giả tâm còn giữ niệm, mỗi 
niệm không cho xen hở, đi đến chỗ không còn tạp niệm. Sự nhất tâm 
thông dụng cho hàng trung hạ. 


VII. Hai Loại Niệm Phật: 

Duyên Tưởng & Trì Danh Niệm Phật: Theo Tịnh Độ Thập Nghỉ 
Hoặc Vấn Luận, có hai loại niệm Phật: 7h nhất: là Duyên Tưởng 
Niệm Phật. Niệm Phật là duyên tưởng theo ba mươi hai tướng tốt của 
Phật, làm sao cho khi mở mắt hay nhắm mắt cũng đều thấy Phật. 7 
nhì là Chuyên Xưng Danh Hiệu. Một phương pháp khác thông dụng 
hơn là chuyên xưng danh hiệu, chấp trì không tán loạn, cứ bển giữ như 
thế, trong đời nầy cũng được thấy Phật. Phép xưng danh cần phải lắng 
lòng không cho tán loạn, mỗi niệm nối tiếp nhau, buộc tâm nơi hiệu 
Phật. Khi miệng niệm Nam Mô A Di Đà Phật, tâm phải soi theo mỗi 
câu mỗi chữ cho rành rẽ rõ ràng. Khi xưng danh hiệu Phật, không luận 
ít hay nhiều, đều phải một lòng một ý tâm tâm nối nhau. Niệm như thế 
mới có thể diệt được tám triệu kiếp tội nặng nơi đường sanh tử. Nếu 
chẳng vậy thì tội chướng khó tiêu trừ. 

Thông Biệt Niệm Phật: Thông Niệm Phật có nghĩa là niệm chung 
danh hiệu chư Phật ba đời. Biệt Niệm Phật có nghĩa là niệm hồng danh 
một vị Phật đặc biệt để tập trung tư tưởng hay nhứt tâm. 

Lý Sự Niệm Phật: Niệm Phật đều có lý và sự: Lý Niệm Phật, lý là 
lẽ phải là điều suy luận. Đây là cảnh giới giải ngộ thuộc về phần chơn 
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tánh. Sự Niệm Phật, sự là phương tiện, là công hạnh hành trì tu tập, là 
hình thức. Đây là cảnh giới thuộc về phần tướng. Lý tức sự, sự tức lý; 
tuy nhiên, nếu luận đến chỗ cùng cực thì lý là sự và sự là lý, tánh là 
tướng, tướng là tánh. Lý tức sự, sự tức lý; lý sự đều viên dung lẫn nhau 
mà Kinh Hoa Nghiêm gọi là lý sự vô ngại, sự sự vô ngại. Trên đường 
tu tập, lý sự làm trong ngoài cho nhau, phối hợp cùng giúp đỡ lẫn nhau 
cho được thành tựu. Có lý thì việc làm mới có giềng mối cương lãnh, 
có sự mới chứng minh và thực hiện được điều suy luận để đi đến mục 
tiêu và thâu đoạt kết quả vãng sanh hay giác ngộ. Lý như đôi mắt sáng 
để nhìn đường; sự như đôi chân khỏe để tiến bước. Nếu không có mắt 
hoặc có mà lờ lạc, tất dễ lạc đường. Nếu không có chân, thì dù cho 
mắt có sáng tổ bao nhiêu cũng chẳng làm sao đi đến nơi đến chốn 
được. Nếu như có lý mà không có sự, thì cũng như người có họa đồ, 
biết rõ đường lối mà chẳng chịu đi. Ví bằng có sự mà không có lý, thì 
cũng như kẻ tuy có đi nhưng mờ mịt đường đi, không người hướng đạo. 
Có lý lại thêm có sự, thì cũng như người đã thông suốt đường lối rồi, 
vừa cất bước hành trình, tất sẽ về đến nơi bảo sở. Cho nên trên đường 
tu hành nếu có sự mà chẳng có lý thì chẳng đi đến đâu, đôi khi còn bị 
lầm đường. Tuy nhiên, đáng sợ nhất là những kẻ hiểu lý mà không 
hành sự, tức là không thực hành, chỉ ngồi nói suông, thì dù cho có nhàn 
đàm hý luận cả đời cũng chẳng tiến được chút nào. Vì vậy Phật pháp 
có thể độ hạng người ngu dốt chẳng thông một chữ, chớ vô phương độ 
những kẻ thế trí biện thông mà không chịu hành trì. 


VHII. Tứ Môn Niệm Phật: 

Niệm Phật không chỉ chuyên về miệng niệm, mà còn dùng tâm để 
tưởng niệm. Theo Ấn Quang Đại Sư trong quyển “Lá Thư Tịnh Độ,” 
nói chung, có bốn phương pháp niệm Phật: thật tướng, quán tưởng, 
quán tượng và trì danh. Trong số bốn phương này, chỉ có trì danh là lôi 
cuốn rộng rãi. Trì danh đã dễ tu lại không khởi ma sự. Nếu muốn quán 
tưởng, phải đọc và học kỹ Quán Kinh và hiểu rõ những nguyên lý 
trong đó: “Tâm tức Phật,” “Tâm tịnh Phật hiện,” “Các cảnh đều duy 
Tâm, không nên chấp trước.” Một khi đã hiểu rõ cảnh không phải từ 
bên ngoài đến, không sanh chấp trước, thì cảnh càng mầu nhiệm và 
tâm càng thuần nhất. Nếu đạt tới đó thì ích lợi của quán tưởng thật là 
có ý nghĩa. Trái lại, như cảnh quán chẳng thuần, lẽ đạo chưa thông 
suốt, chỉ đem tâm mong muốn mau được thấy cảnh thì toàn thể là 
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vọng. Chẳng những không giao cảm được với chư Phật, mà còn làm 
nhân cho ma sự. Chuyện này xảy ra là do bởi nơi gấp gáp muốn thấy 
cảnh, nên tâm càng trở nên vọng động. Từ lúc đầu dụng tâm đã không 
đúng, chẳng biết đó là ma cảnh hiện ra. Vì vậy mà vui mừng khấp 
khởi, tư tưởng và cảm giác không được bình yên. Lợi dụng cơ hội này, 
ma liền dựa vào làm cho tâm mê tánh mất. Lúc đó, dầu cho có Phật 
sống hiện ra cũng không cách chi cứu độ!. 

Thật Tướng Niệm Phật: Thật tướng niệm Phật là nhập vào đệ nhất 
nghĩa tâm, niệm tánh Phật bản lai của chính mình. Đây chính là quán 
pháp thân thật tướng của Phật, kết quả sẽ chứng được “Chân Như Tam 
Muội.` Phương pháp nầy thuộc về thiển định, nhưng cảnh giới do tâm 
thiển hiển lộ lại là “Tịnh Độ.` Pháp nầy không gồm thâu những bậc 
trung hay hạ căn, nếu không phải là bậc thượng thượng căn, tất không 
thể ngộ nhập. Vì thế trong Tịnh Độ Tông ít có người để xướng, mà 
phần hoằng hóa lại thuộc về các vị bên Thiển Tông. Theo thiển ý, khi 
còn đi trên đoạn đường hành trì chưa đạt đến địa vị viên giác, thì tất cả 
các pháp môn đều là phương tiện, niệm Phật cũng là phương tiện, mà 
tham thiển cũng là phương tiện. Theo tam kinh Tịnh Độ, Đức Thích 
Tôn mở phương tiện chỉ bày cõi Cực Lạc của Đức Phật A Di Đà, 
khuyên chúng hữu tình nên niệm Phật cầu sanh về thế giới ấy để 
không còn bị luân hồi, mượn cảnh duyên thắng diệu để tiếp tục tu 
hành mau tiến lên Phật quả. Niệm Phật tinh chuyên cũng tổ ngộ như 
bên Thiển Tông, nhưng điểm chánh yếu của môn niệm Phật là cầu 
vãng sanh, còn tổ ngộ được bao nhiêu cũng thuộc về thứ yếu. Thêm 
vào đó, cổ đức có dạy: “Quân tử cầu chư kỷ, tiểu nhân cầu chư nhân.” 
Nghĩa là người quân tử thì tìm đáp án nơi chính mình, dựa vào năng lực 
của chính mình, còn kẻ tiểu nhân thì nương tựa nơi tha nhân. Phật tử 
chân thuần vẫn tu hành theo pháp môn niệm Phật, nhưng không nên có 
tâm ỷ lại, phải biết rằng sự cảm ứng là tự mình chiêu cảm lấy, chứ 
không do nơi khác. Đồng ý niệm Phật là một pháp tu thù thắng mà chư 
Phật và chư Tổ đã đối căn mà thiết lập. Đối với những chúng sanh còn 
đầy lòng tham, luôn hy vọng chỉ dùng một ít sức lực mà thu được kết 
quả lớn, nên chư Phật phải phương tiện nói rằng Phật lực tiếp dẫn với 
mục đích là muốn chúng sanh nỗ lực niệm Phật. Kỳ thật, người nệm 
danh hiệu Phật mà được vãng sanh Tịnh Độ là hoàn toàn do tự dựa vào 
chính sức lực của mình. Cho nên pháp Thật Tướng Niệm Phật luận về 
chỗ cứu cánh mà vẫn nhiếp thuộc Tịnh Độ. Nhưng nếu nói đến phương 
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tiện vãng sanh thì pháp nầy vẫn chưa chính thức thuộc về Tịnh Độ, như 
ý nghĩa trong tam kinh Tịnh Độ mà Đức Phật đã để xướng. Có lẽ vì 
vậy mà chư tổ bên Tịnh Độ Tông chỉ đề cập để cho rộng thêm về 
nghĩa lý Tịnh Độ, mà không rộng tuyên hóa để khuyên người tu 
chăng? 

Quán Tưởng Niệm Phật: “Pháp Quán Tưởng Niệm Phật.” cũng là 
một trong bốn phương pháp niệm Phật. Quán tưởng niệm Phật là chiếu 
theo Kinh Quán Vô Lượng Thọ để quán tưởng y báo chánh báo nơi cõi 
Cực Lạc. Trong kinh nầy có dạy 16 phép quán, nếu quán hạnh được 
thuần thục, thì lúc mở mắt hay nhắm mắt hành giả đều thấy cảnh Cực 
Lạc hiện tiền, tâm thần dạo chơi nơi cõi tịnh, khi mạng chung quyết 
định sẽ vãng sanh. Công đức của pháp nầy lớn lao không thể nghĩ bàn, 
nhưng vì cảnh quán quá vi tế sâu mầu, nên ít người hành trì được thành 
tựu. Bởi đại để có năm điều khó, ít có người được đầy đủ, nên phép 
quán tưởng nầy thuộc về môn khó hành trì. Nếu độn căn, tất khó thành 
tựu. Nếu tâm thô thiển, tất khó thành tựu. Nếu không biết khéo dùng 
phương tiện xoay chuyển trong khi tu, tất khó thành tựu. Nếu ghi nhận 
ấn tượng không sâu, tất khó thành tựu. Nếu tinh lực yếu kém, tất khó 
thành tựu. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, phẩm Thấy Phật 
A Súc, Đức Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật rằng: “Ông nói ông muốn đến 
đây để thấy Như Lai thì lấy chi quán sát?” Duy Ma Cật thưa: “Như con 
quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như Lai đời 
trước không đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; không quán sắc, 
không quán sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, tưởng, 
hành, thức, không quán thức như, không quán thức tánh; không phải tứ 
đại sinh, cũng không như hư không; sáu nhập không tích tập, mắt, tai, 
mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã lìa ba cấu; thuận 
ba môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một 
tướng, không khác tướng, không có tự tướng, không có tha tướng, 
không phải không tướng, không phải chấp tướng; không bờ bên nầy, 
không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch 
diệt cũng không diệt hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, 
không nương nơi kia; không thể dùng trí mà hiểu được, không thể dùng 
thức mà biết được; không tối không sáng; không danh không tướng; 
không mạnh không yếu; không phải sạch không phải nhơ; không ở 
phương sở, không lìa phương sở; không phải hữu vi, không phải vô vi; 
không bày không nói; không bố thí, không bổn xẻn; không giữ giới, 
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không phạm giới; không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải 
đãi; không định không loạn; không trí không ngu; không thực không 
dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường nói năng; 
không phải phước điển, không phải không phước điển; không phải 
xứng cúng dường, không phải không xứng cúng dường; không phải thủ, 
không phải xả; không phải có tướng, không phải không tướng; đồng 
với chân tế bình đẳng như pháp tánh; không thể cân, không thể lường, 
qua các sự cân lường, không lớn không nhỏ; không phải thấy, không 
phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình 
đẳng các trí, đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả 
không tổn thất, không trược không não, không tác không khởi, không 
sanh không diệt, không sợ không lo, không mừng không chán, không 
đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói phân 
biệt chỉ bày được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán 
cũng thế, nếu người nào quán theo đây gọi là chánh quán, quán khác 
gọi là tà quán.” 

Quán Tượng Niệm Phật: Quán Tượng Niệm Phật là một trong bốn 
loại niệm Phật, niệm hình tượng hóa thân của Đức Phật A Di Đà trong 
tâm mình, hoặc nhìn hình tượng mà niệm hồng danh ngài. Quán tượng 
niệm Phật là niệm hình tượng hóa thân của Đức Phật A Di Đà trong 
tâm mình, hoặc nhìn hình tượng mà niệm hồng danh ngài. Quán tượng 
niệm Phật là phương thức đem một bức tượng Phật A Di Đà để trước 
mặt, ghi nhận mọi nét của bức tượng ấy, rồi quán tưởng cho đến khi dù 
không có tượng, lúc mở mắt hay nhắm mắt đều thấy hình tượng Phật 
hiện rõ trước mắt. Phương pháp nầy cũng khó, vì cần phải có tính lực 
mạnh, ký ức sâu, và trí phương tiện khéo. Đã có người áp dụng cách 
thức nầy, nhưng vì không khéo dùng phương tiện thay đổi, nên bị hư 
hỏa xông lên, mang chứng nhức đầu khó trị. Tuy nhiên, xét lại dùng 
phép quán tượng để vãng sanh, không thấy nói trong kinh điển. Đây 
chỉ là cách thức phụ giúp cho sự trì danh hiệu Phật, để hành giả tâm 
không tán loạn, dễ được chánh niệm mà thôi. Nếu người tu với lòng 
thành tín, cũng có thể được cẩm ứng, tiêu tội nghiệp sanh phước huệ, 
từ nơi hình tượng giả mà thấy được Phật tướng thật và được vãng sanh. 

Trì Danh Niệm Phật: Trì danh hay chuyên xưng danh hiệu của 
một vị Phật, một phương pháp khác thông dụng hơn là chuyên xưng 
danh hiệu, chấp trì không tán loạn, cứ bến giữ như thế, trong đời nầy 
cũng được thấy Phật. Phép xưng danh cần phải lắng lòng không cho 
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tán loạn, mỗi niệm nối tiếp nhau, buộc tâm nơi hiệu Phật. Khi miệng 
niệm Nam Mô A Di Đà Phật, tâm phải soi theo mỗi câu mỗi chữ cho 
rành rẽ rõ ràng. Khi xưng danh hiệu Phật, không luận ít hay nhiều, đều 
phải một lòng một ý tâm tâm nối nhau. Niệm như thế mới có thể diệt 
được tám triệu kiếp tội nặng nơi đường sanh tử. Nếu chẳng vậy thì tội 
chướng khó tiêu trừ. Vậy hành giả nên xem xét căn cơ và hoàn cảnh 
của mình, không nên hướng tới việc quá cao xa ngoài sức; thành ra 
muốn tìm lợi lại nhận lấy sự tai hại. Tổ Thiện Đạo đã nói: “Chúng 
sanh thời Mạt Pháp thần thức rối loạn, đem tâm thô mà quán cảnh 
nhiệm, quyết khó thành!” Cho nên Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thương 
xót, riêng để nghị pháp môn trì danh, vì e rằng có người không khéo 
dụng tâm, lạc vào ma cảnh. Tu theo pháp trì danh rất dễ, chỉ giữ một 
niệm nối nhau sẽ được vãnh sanh. Lại sự chí thành khẩn thiết cũng là 
phương pháp mâu nhiệm để trị vọng tâm và ma cảnh. Hành giả nên 
xét kỹ và đem hết tâm lực cố gắng tu hành! “T Danh Niệm Phật.” Trì 
danh là pháp tu Tịnh Độ phổ thông nhứt hiện nay. Trong “Lá Thư Từ 
Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang dạy: “Hành giả Tịnh Độ nên luôn 
nhớ rằng do bởi niệm Phật mau gấp nên mới lao hơi, đó là tại hành giả 
không khéo. Niệm Phật phải tùy sức mình, hoặc niệm thầm hay niệm 
ra tiếng, niệm lớn hay niệm nhỏ đều được. Sao lại cứ phải một bể 
niệm to tiếng để đến nỗi phải kiệt sức và bệnh hoạn?” Theo Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm, có mười cách trì danh khác nhau. Trì danh 
niệm Phật là phương pháp niệm ra tiếng hay niệm thầm bốn hoặc sáu 
chữ hồng danh “Nam Mô A Di Đà Phật.” Trì bốn chữ “A Di Đà Phật” 
được điểm lợi là dễ nhiếp tâm; nếu trì đủ sáu chữ thì được điểm lợi là 
dễ phát khởi sự kính thành cơ cảm. Phương pháp nầy trong Kinh Phật 
Thuyết A Di Đà, Đức Thích Tôn đã đề xướng, hiện đang được thông 
dụng nhứt. 


IX. Thập Chúng Trì Danh: 

Trì danh có nghĩa là thụ trì và niệm tưởng danh hiệu của Đức Phật 
A Di Đà (người niệm Phật gọi là trì danh hành giả. Trì danh là nắm giữ 
danh hiệu Phật trong tâm trí mình). Trì danh là pháp tu Tịnh Độ phổ 
thông nhứt hiện nay. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm, có mười 
cách trì danh khác nhau. Thứ nhất là “Phản Văn Tn Danh.” Phương 
pháp nầy, miệng vừa niệm, tai vừa nghe vào trong, kiểm soát từng chữ 
từng câu cho rành rẽ rõ ràng, hết câu nây đến câu khác. Nghe có hai 
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cách, hoặc dùng tai nghe, hoặc dùng tâm nghe. Tuy nghe vào trong 
nhưng không trụ nơi đâu, lần lần quên hết trong ngoài, cho đến quên 
cả thân tâm cảnh giới, thời gian không gian, chỉ còn một câu Phật hiệu. 
Cách thức phản văn khiến cho hành giả dễ gạn trừ vọng tưởng, mau 
được nhứt tâm. Kinh Lăng Nghiêm nói: “Chân Giáo thể phương nầy 
Thanh tịnh do nghe tiếng. Muốn chứng vào tam muội, nên như thế mà 
tu hành” chính là ý trên đây. 7h nhì là “Số Châu Trì Danh.” Đây là 
cách thức miệng vừa niệm, tay vừa lần chuỗi. Ban đầu ý niệm còn 
ràng buộc nơi tràng hạt, sau lần buông bổ đi đến cảnh nhứt tâm. 
Phương pháp sổ châu khiến cho niệm lực mạnh mẽ, ví như người yếu 
chân đi núi, nhờ nương cây gậy mà tiến bước lên cao mãi. Niệm cách 
mấy lần lại cần phải ghi số mỗi thời hoặc mỗi ngày là bao nhiêu câu. 
Ghi số có điểm lợi là bắt buộc người tu phải giữ định số, trừ được bệnh 
biếng trễ; nhưng cần chú ý đừng quá tham mau tham nhiều mà niệm 
không được rành rẽ rõ ràng. Người xưa tuy niệm nhiều nhưng cũng ở 
trong sự rành rõ, do nhờ hai điểm là thuần thục và định tâm. Ngẫu Ích 
Đại Sư, vị tổ thứ chín của Liên Tông, từng khai thị: “Muốn đi đến cảnh 
giới 'nhứt tâm bất loạn,'` không có cách chi kỳ diệu khác. Trước tiên 
hành giả cần phải lần chuỗi ghi số, niệm niệm rành rẽ rõ ràng, mỗi 
ngày hoặc ba muôn, năm muôn, cho đến mười muôn câu, giữ khóa 
trình quyết định chẳng thiếu, thể một đời không thay đổi. Niệm như 
thế lâu ngà y lần lần thuần thục, không niệm vẫn tự niệm, chừng ấy ghi 
số hay không ghi số cũng được. Và niệm như thế kèm thêm tín nguyện 
tha thiết, mà không được vãng sanh, thì chư Phật ba đời đều mang lỗi 
nói dối. Khi đã vãng sanh, tất cả pháp môn đều được hiện tiền. Nếu 
như ban sơ vì cầu cao tự ỷ, muốn tỏ ra không chấp tướng, muốn học 
theo lối viên dung tự tại, đó là tín nguyện chẳng bển sâu, hành trì 
không hết sức; dù có giảng suốt mười hai phần giáo, giải ngộ một ngàn 
bảy trăm công án, cũng là việc ở bên bờ sanh tử mà thôi.” Lời khuyên 
dạy nầy thật là cây kim chỉ nam cho người niệm Phật. Thứ ba là “Tùy 
Tức Trì Danh.” Niệm Phật thầm hay niệm se sẽ tiếng, nương theo hơi 
thở, mỗi hơi thở ra vào đều một câu Phật hiệu; đó là ý nghĩa của tùy 
tức trì danh. Bởi mạng sống con người liên quan với hơi thở, nếu biết 
nương theo đây mà niệm, thì khi sống hằng không rời Phật, lúc lâm 
chung tấc hơi vừa tắt, liền về cảnh giới Liên Bang. Nhưng nên chú ý là 
phương thức nầy khi tập đã thuần thục, cần niệm ra tiếng, chớ không 
nên chỉ niệm thầm. Như thế niệm lực mới mạnh, ý nguyện cầu vãng 
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sanh dễ được phát khởi. Bằng không, ý niệm vãng sanh sẽ khó tha 
thiết và sợ e lại lạc vào công dụng Ngũ Đình Tâm Quán của Tiểu 
Thừa. Thứ tư là “Truy Đảnh Trì Danh.” Khi dùng cách nầy, nên niệm 
nho nhỏ tiếng, mỗi chữ mỗi câu đều kế tiếp nhau liên tỏa chặt chẽ, 
thành hình thế chữ sau đuổi theo chữ trước, câu nây gối đầu câu kia 
nên gọi là “Truy Đảnh.” Áp dụng phương thức như thế, nhờ sự kín đáo 
bền chặt, trung gian không xen hở, nên tạp niệm không có chỗ xen 
vào. Dùng đến pháp nầy thì tình ý khẩn trương, tâm miệng dũng tiến, 
oai lực của chánh niệm bao trùm tất cả, khiến cho nghiệp tưởng vô 
minh tạm thời chìm lắng, ánh mầu tam muội bộc phát chiếu xa. Từ xưa 
người tu tịnh nghiệp trong lúc tình tưởng mênh mang rối loạn, thường 
dùng cách thức nầy. Thứ năm là “Giác Chiếu Trì Danh.” Niệm Phật 
theo giác chiếu là một mặt niệm Phật, một mặt hồi quang soi trở lại 
chân tánh của mình. Do niệm như thế, hành giả sẽ đi vào cảnh giới hư 
linh siêu tuyệt, chỉ còn cảm giác thân tâm của mình cùng chân tâm 
Phật ngưng đọng thành một khối, sáng tròn rỡ rỡ, đầy rộng mênh 
mang. Khi đó phòng nhà vật dụng thảy đều ẩn mất, cho đến thân giả 
tứ đại của ta cũng không biết rơi lạc vào chỗ nào. Niệm theo đây thì 
báo thân chưa mãn đã chứng tịch quang, Phật hiệu vừa tuyên liền vào 
tam muội. Đem thân phàm phu mà dự vào cảnh thánh, thật không chi 
mau lẹ hơn phương pháp trên đây. Song chỉ tiếc, nếu chẳng phải bậc 
thượng thượng căn tất không thể lãnh hội thực hành, nên phần độ cơ 
của cách thức nầy vẫn còn sơ hẹp. Thứ sáu là “LỄ Bái Trì Danh.” 
Phương thức nầy là vừa lạy vừa niệm Phật. Hoặc niệm một câu, lạy 
một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu Phật nhiều 
hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ niệm song 
hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn tha thiết, 
thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn 
một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, 
công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để 
trì nệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách trên đây, 
mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. Nhưng dường 
như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả 
năng tất khó vững bên, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. 
Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm dụng, khó bể 
chuyên dụng. 7# bảy là “Ký Thập Trì Danh.” Đây là cách niệm ký 
số, cứ lấy mỗi mười câu làm một đơn vị. Người hơi ngắn có thể niệm 
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thành hai lượt, mỗi lượt năm câu; hoặc chia ra ba lượt, hai lượt ba câu, 
một lượt bốn câu. Sau khi niệm đủ mười câu, đều lần qua một hạt 
chuỗi. Niệm theo lối nầy, tâm đã niệm Phật, lại còn phải ghi nhớ số. 
Như thế dù không chuyên cũng bắt buộc phải chuyên, nếu không 
chuyên thì số mục liễn sai lạc. Cho nên pháp nầy đại để là một phương 
tiện cưỡng bức cho hành giả chuyên tâm, rất có công hiệu với những 
kẻ có nhiều tạp niệm. Ấn Quang Đại Sư thường khuyên các liên hữu 
áp dụng cách thức trên đây. Thứ tám là “Liên Hoa Tn Danh.” Lấy bốn 
sắc hoa sen xanh, vàng, đỏ, trắng, vừa niệm vừa tưởng, luân lưu 
chuyển tiếp, là danh nghĩa của lối niệm trên đây. Hành giả khi niệm 
câu Phật hiệu thứ nhứt, tưởng trước mặt mình hiện ra một đóa sen xanh 
to lớn, phóng ánh sáng xanh. Câu thứ hai, tưởng đóa sen vàng. Cho đến 
câu thứ ba, thứ tư, là hoa sen đỏ, trắng, màu nào phóng quang ánh sáng 
ấy. Kế tiếp lại tưởng hoa sen màu xanh, cứ như thế mà luân lưu mãi. 
Đồng thời khi hoa hiện, lại tưởng có hương sen thanh nhẹ phẳng phất 
xung quanh. Bởi có nhiều hành giả trong Liên Hoa Tông dùng mọi 
pháp thức vẫn khó ngăn được tạp niệm, nên cổ nhân mới phát minh ra 
lối nệm nây. Đây là cách dùng hình sắc thay đổi để buộc tâm tưởng 
cho chuyên nhứt, và hình sắc nầy lại lấy tướng hoa sen nơi ao thất bảo 
ở cõi Cực Lạc “Một câu Di Đà, một đóa bảo liên,” bởi hoa sen Tịnh 
Độ hiện thành không rời hoa sen công đức của tâm niệm Phật. Và khi 
mạng chung, thần thức của hành giả sẽ nương theo hoa sen báu ấy mà 
sanh về Cực Lạc. Chư liên hữu nếu thấy có duyên với phương thức 
trên đây, nên áp dụng để mau đi vào niệm Phật diệu liên hoa tam 
muội. Thứ chín là “Quang Trung Trì Danh.” Vì có hành giả khi nhắm 
mắt niệm Phật, thường bất chợt thấy những hình tướng ô uế, hoặc màu 
sắc đen tối xao động nổi lên, nên cổ đức mới truyền dạy cho cách thức 
nầy. Đây là phương pháp vừa niệm Phật, vừa tưởng mình đang ngồi 
giữa vùng ánh sáng trong suốt to rộng. Khi tâm đã an định trong vùng 
quang minh ấy, hành giả cảm thấy thần trí sáng suốt mát mẽ, không 
những tạp tưởng trừ dứt, mà các tướng uế sắc cũng tiêu tan. Rồi chánh 
niệm do đó được bến lâu, và tam muội cũng do đó lần lần thành tựu. 
Đây tuy là phương tiện đặc biệt chuyên trừ tướng uế ác nhưng dù 
không có nghiệp bệnh ấy, nếu muốn tinh thần thơ thới để đi sâu vào 
niệm Phật tam muội, hành giả cũng nên áp dụng cách thức nầy. Thứ 
mười là “Quán Phật Trì Danh.” Pháp quán tưởng trong Quán Kinh rất 
trọng yếu, công đức cực kỳ to rộng, nhưng chưa phải là phương tiện 
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phổ thông cho chúng sanh thời mạt pháp hành trì. Nhưng vì không 
muốn bỏ công đức đặc biệt của quán pháp, nên cổ nhân đã thể dụng 
trong mười sáu phép quán, lựa cách thức dễ tu tập nhứt, lấy trì danh 
làm chánh, quán Phật làm phụ, gọi là Quán Phật Trì Danh. Hành giả 
mỗi ngày sau khi niệm Phật, lại để riêng một thời tịnh tâm quán tưởng 
sắc tướng quang minh của Phật A Di Đà. Cách quán Phật nầy rút lựa 
phép quán thứ mười ba trong Quán Kinh, tưởng Đức A Di Đà thân cao 
một trượng sáu, sắc vàng ròng, đứng bên bờ ao thất bảo. Nếu chưa 
quán tưởng được ao thất bảo, hành giả có thể tưởng Đức Phật đứng 
trong vùng ánh sáng giữa hư không trước mắt mình, tay trái đưa ngang 
ngực bắt ấn kiết tường, tay mặt buông sẻ xuống theo thể tiếp dẫn. 
Muốn quán Phật cho thành tựu, trước tiên nên quán đại khái toàn thân, 
kế chỉ chuyên tâm quán tưởng lông trắng giữa đôi mày. Tướng bạch 
hào nầy rỗng không trong suốt như bạch ngọc, có tám cạnh, xoay về 
bên hữu cao thành năm vòng. Bạch hào là tướng căn bản trong ba 
mươi hai tướng hảo, khi tướng ấy quán thành, do sự cơ cảm, các tướng 
kia đều lần lượt hiện rõ. Tuy nhiên, muốn được phần chắc chắn hành 
giả cũng nên duyệt xem trong kinh, để ghi nhớ rõ 32 tướng tốt của Phật 
trước khi dụng công. Phương pháp trên đây sở dĩ để trì danh vào phần 
chánh, vì nếu quán tưởng không thành vẫn còn phần trì danh để bảo 
đảm cho sự vãng sanh. Nhưng thật ra, trì danh cũng giúp quán tưởng, 
quán tưởng lại phụ lực cho trì danh; hai phần nầy hổ tương đưa hành 
giả đến chỗ song song thành tựu. Pháp thức nầy tuy có phần khó hơn 
các lối khác, song nếu thành tựu thì công đức to rộng vô biên, nên xin 
đưa ra sau cùng để làm duyên khuyến tấn. 


X. Thập Niệm Ký Số: 

Thập là mười, niệm là hơi thở, ký số là đếm số. Đây là phương 
pháp của ngài Từ Vân, tổ thứ ba của Trung Quốc Tịnh Độ Liên Tông. 
Chính yếu của phương pháp nầy là trong một hơi thở, hành giả phải 
xưng đủ mười câu Phật hiệu. Trước hết hít một hơi thở vào, ngưng lại, 
niệm đủ số mười câu Phật hiệu. Kế đến thở ra hít vào một hơi khác, 
rồi tiếp tục niệm y như trước. Nếu người hơi ngắn thì có thể chia làm 
hai phần, mỗi hơi chỉ niệm năm câu Phật hiệu thôi. Phương pháp nầy 
có nhiều điểm lợi, trong khi miệng niệm Phật thì tai nghe tiếng và tâm 
trí ghi nhớ số. Như thế dù không chuyên tâm cũng phải chuyên, vì nếu 
không thì số mục mà mình đang đếm sẽ bị sai lạc. Đây là một trong 
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những phương pháp rất tốt cho những ai có tâm tán loạn. Nên nhớ, khi 
xưng niệm danh hiệu Phật, chẳng nên nghĩ gì khác, cũng chẳng nên 
nghi hoặc. Nếu chí tâm thành ý niệm như thế, thì mỗi câu niệm Phật 
mới đủ sức diệt được tội nặng trong 80 ức kiếp sanh tử. Nếu chẳng như 
vậy thì sức diệt tội sanh phước sẽ giảm đi và nghiệp chướng cũng khó 
mau dứt trừ. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” thư thứ sáu, có đoạn 
Đại Sư Ấn Qaung nhắc tứ chúng liên quan đến lời dạy của Lão Sư Từ 
Vân như sau: “Hình thức tu tập niệm Phật tùy thuộc vào hoàn cảnh của 
từng cá nhân một, chứ không có một khuôn phép nào định sẵn cho mọi 
người cả... Nếu như hành giả công chuyện đa đoan, không có thời gian 
rảnh rỗi, nên định vào buổi sáng sớm. Sau khi súc miệng rửa mặt xong 
xuôi, nếu có bàn thờ Phật thì đến trước bàn thờ lễ ba lạy. Rồi đứng 
thẳng lên chắp tay và nhất tâm niệm 'Nam Mô A Di Đà Phật' hết một 
hơi là một hơi là một niệm. Niệm như thế đủ mười hơi, tiếp tục đọc bài 
kệ: 

Nguyện cùng người niệm Phật, 

Đồng vãng sanh Cực Lạc, 

Thấy Phật thoát sanh tử, 

Như Phật độ tất cả. 

Đọc xong bài kệ, lễ ba lạy rồi lui ra. Nếu như không có bàn thờ 
Phật, thì chắp tay hướng về phía Tây cũng như các thức trên mà niệm. 
Phép Thập Niệm này Lão Sư Từ Vân cũng lập ra cho hàng vua quan, 
bận việc triều chính, không đủ thì giờ tu tập. Tại sao phải niệm luôn 
hết một hơi? Vì tâm chúng sanh tán loạn, lại không rảnh để chuyên 
niệm, niệm như vậy là mượn hơi nhiếp tâm khiến cho qui nhất. Tuy 
nhiên, số lần niệm phải tùy thuộc vào hơi dài hay ngắn. Không nên cố 
hay ép, vì làm vậy sẽ dẫn đến mỏi mệt mà thôi. Hành giả chỉ nên giữ 
mười niệm mà thôi, chứ không nên niệm hai mươi hoặc ba mươi, vì 
làm như vậy cũng sẽ đưa tới mỏi mệt không cần thiết. Bởi vì tán tâm 
niệm Phật khó được vãng sanh, phép này giúp làm cho tâm được 
chuyên nhất, tuy số niệm có ít nhưng công đức rất sâu, quyết định sẽ 
vãng sanh Cực Lạc. 


XI. Những Đặc Điểm Của Niệm Phật: 

Ba Trường Hợp Kẻ Nặng Nghiệp Vẫn Được Vãng Sanh: Theo 
Quán Kinh Sớ, thì người nghịch ác mà được vãng sanh, là do khi lâm 
chung, kẻ ấy chí tâm niệm Phật, nên tội chướng được tiêu trừ. Chính vì 
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vậy mà Kinh đề nghị niệm Phật là điều kiện tối quan trọng để được 
vãng sanh. Có ba trường hợp kẻ nặng nghiệp vẫn được vãng sanh. 
Trường hợp thứ nhất: Hành giả chỉ niệm Phật trong thời gian ngắn ngủi 
mà có thể thắng nổi nghiệp ác trọn đời, là do nhờ tâm lực rất mạnh 
mẽ, ý chí cực quyết định; đó gọi là đại tâm. Tình cảnh ấy ví như người 
bị quân giặc vây khốn, đang lúc nguy cấp, do liều chết không kể đến 
thân mạng, nên phát được sức dũng mãnh cùng cực, xông phá vượt ra 
khỏi nanh vuốt của trùng vây. Trường hợp thứ hai: Hành giả tuy có tạo 
ác, song hoặc hiện đời đã có tu tam muội, nên khi lâm chung nghe 
người nhắc bảo, định lực được dễ thành. Đây cũng thuộc về hạng 
người mà trong nhà Phật gọi là Thừa Cấp Giới Hưởn. Nếu hành giả 
hiện đời không tu tam muội, tất đời trước cũng đã có huân tu. Hạt 
giống lành ấy nay đến thời kỳ thuần thục, nên khi lâm chung gặp thiện 
tri thức khuyên bảo, kẻ đó nương nơi túc thiện nghiệp, trong mười 
niệm mà được thành công. Trường hợp thứ ba: Nếu hành giả không do 
công tu trong hiện đời hay nghiệp lành về kiếp trước, tất khi lâm chung 
kẻ ấy đã niệm Phật với lòng sám hối tha thiết cùng cực. Nên Ngài 
Vĩnh Minh nói: “Vì thể nhân duyên vốn không, nên nghiệp thiện ác 
chẳng định; muốn rõ đường siêu đọa, phải nhìn nơi tâm niệm kém hơn. 
Cho nên một lượng vàng ròng thắng nổi bông gòn trăm lượng, chút lửa 
le lói đốt tiêu rơm cổ muôn trùng.” 

Bốn Sắc Thái Tín Ngưỡng Di Đà: Theo Tịnh Độ tông, Phật Di Đà 
thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai mặc dù quốc độ của Ngài ở 
Tây Phương chứ không ở Trung Ương, Ngài là một trong những vị Phật 
chính trong Phật giáo. Do vậy chúng ta thấy được các quan niệm của 
các tông phái Di Đà về vấn để Phật Đà Luận của Đại Thừa. Theo 
thuyết “Tánh Cụ” của tông Thiên Thai và “Lưỡng Bộ Bất Nhị” của 
tông Chân Ngôn, nguyên lý “một trong tất cả và tất cả trong một” đã 
được sẵn sàng chấp nhận. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật Di Đà 
ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung Ương Đại Nhật Như Lai, là 
Đức Phật của pháp giới thể tánh. Các bản nguyện của Ngài, sự chứng 
quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc Quốc 
Độ được mô tả đây đủ trong Kinh A Di Đà. Lẽ đương nhiên khi Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni, trong Kinh Pháp Hoa, ẩn dụ cho các đệ tử rằng 
không nên xem Ngài như vị Phật 80 tuổi già với vóc người nhỏ thó, bởi 
vì Ngài thực sự là một vị Phật lâu đời lâu kiếp, và hiện thân đầy khắp 
vũ trụ; phải coi Ngài như là một với Đức Phật Vô Lượng Quang và Vô 
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Lượng Thọ. Phật Thích Ca đã nhấn mạnh vào đức tin tuyệt đối nơi 
Phật A Di Đà. Tín tâm là phương tiện duy nhất để giải thoát. Theo 
Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, tín 
ngưỡng Di Đà gồm có bốn sắc thái. Thứ nhất là Sắc Thái Thiên Thai 
và Chân Ngôn: Theo đó Phật Di Đà là một trong Ngũ Trí Như Lai, ngự 
ở Tây phương, có Đức Đại Nhật Như Lai ở giữa. Thứ nhì là Sắc thái 
dung thông niệm Phật: Theo đó, giá trị của một người tin tưởng nơi 
Phật A Di Đà có thể truyền đến người khác và ngược lại. Nghĩa là một 
tôn giáo hỗ tương hỗ trợ bằng đức tin. Thứ ba là Sắc thái của Tịnh Độ 
tông: Theo đó tín ngưỡng Di Đà độc nhất chỉ được giảng theo nơi tam 
kinh Tịnh Độ, đặc biệt căn cứ trên những lời nguyện của Đức Phật A 
Di Đà. Thứ ? là Sắc thái của tông Chân Ngôn: Theo đó tín ngưỡng 
nầy được giảng dạy một cách chặt chẽ theo nguyện thứ 18 của Phật A 
Di Đà, mô tả trong kinh Trường Di Đà. 

Năm Điểm Phải Biết Tự Xét Lấy Mình Của Người Chuyên Tu 
Niệm Phật: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ, để tránh bị ma chướng trên đường tu, có năm điểm mà 
người tu Tịnh Độ phải tự xét lấy mình. 7hứ nhất là Muốn sanh về Tây 
Phương Cực Lạc, không phải chỉ dùng chút ít phước lành hay đôi chút 
công hạnh lơ là mà được. 7h nhì là Muốn thoát được sự thống khổ 
luân hồi trong vạn kiếp, không phải chỉ dùng tâm dần dà, chờ hẹn hay 
biếng trễ mà được. 7h ba là Phải nghĩ rằng cơn vô thường mau chóng, 
mới sáng sớm đó đã lại đến xế chiều. Đâu nên không siêng năng, lo 
dự bị trước hay sao? 7h⁄ r là Nên nhớ rằng sức chí nguyện không 
thắng nổi sức tình ái được. Thứ năm là Lại cũng nên nhớ rằng tâm 
niệm Phật không hơn nổi tâm dục trần được. 

Năm Trường Hợp Phân Biệt Ma Cảnh Hay Thật Cảnh: Theo 
Phật giáo, có năm trường hợp phân biệt ma cảnh hay thật cảnh: Thứ 
nhất là các trường hợp thấy cảnh nhân quả không phù hợp, quán tưởng 
cái nầy lại thấy cái kia, hy vọng cảnh giới nầy lại thấy cảnh giới khác; 
hoặc giả cảnh hiện ra không giống như đã được diễn tả trong kinh, tất 
cả đều là ma cảnh. Thứ nhì là chư Phật và chư Bồ Tát đều có tâm từ bi 
thanh tịnh, nên dù quí Ngài có hiện tướng quỷ thần chúng ta vẫn cảm 
thấy an nhiên tự tại. Ngược lại, bản chất của ma quỷ là dữ tợn hung ác, 
nên dù chúng có hiện ra tướng Phật, Bồ Tát hay những người hiển 
lương đạo đức, chúng ta vẫn cảm thấy xao động nóng nẩy không yên. 
Thứ ba là ánh sáng của Phật làm ta cảm thấy êm dịu mát mẻ, không 
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có bóng, không chói mắt. Ánh sáng của ma, ngược lại, làm cho ta chói 
mắt, bức rức không yên, và có bóng như trong kinh Lăng Già đã nói. 
Thứ tư là lời thuyết giảng của chư Phật và chư Bồ Tát hợp với kinh 
điển và thuận theo chân lý. Lời của ma thì trái với lẽ phải và không 
đúng với lý kinh Phật dạy trong các kinh điển. Thứ năm là khi thắng 
tướng hiện ra, muốn thử nghiệm, hành giả chỉ nhứt tâm tụng Bát Nhã 
tâm kinh, hay nhiếp tâm trì chú, niệm Phật. Nếu là Thánh cảnh thì khi 
càng niệm, cảnh càng hiện rõ. Nếu là ma cảnh, khi càng tụng cảnh 
càng mờ đi rồi biến mất, bởi tà không bao giờ lấn được chánh. Tuy 
nhiên, hành giả đã tiến tới một mức độ cao thì phải dẹp bỏ tất cả 
những hiện cảnh, dù Phật, Bồ Tát hay ma. 

Năm trường hợp theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm 
Phật Thập Yếu. Hành giả niệm Phật có khi thấy các tướng song lại là 
ma cảnh; điều nầy là do nhân quả không tương ứng. Chẳng hạn như 
người đang quán tưởng Phật, đột nhiên thấy tướng mỹ nữ. Người tinh 
tấn niệm Phật mong thấy thắng cảnh ở Tây Phương, song chợt thấy 
một vùng nhà cửa ô tạp, nam nữ cùng các loài súc vật đi qua đi lại lăn 
xăn. Người mong thấy sen báu, nhưng bỗng thấy một cổ xe nhỏ. Do 
nhân quả không hợp nhau như thế, nên biết là cảnh ma. Có năm trường 
hợp; tuy nhiên, phải lấy tất cả năm điều kiện nầy để xét nghiệm, chớ 
không thể chỉ lấy một hay hai điều. Vì có những thiên ma hoặc thần 
tiên theo ngoại phái, muốn dắt dẫn ta hướng về đường lối của họ, nên 
giả hiện tướng chư Phật chư Bô Tát để thuyết pháp. Tuy môn của họ 
không phải là con đường cứu cánh giải thoát, song họ có nghiệp lành, 
hoặc sức thiển định khá cao, nên hào quang phát ra cũng làm cho ta 
được mát mẻ êm dịu. Lại lối thuyết pháp của họ đôi khi cũng khuyên 
làm lành lánh dữ, giữ giới, ăn chay, niệm Phật, song có vài điểm sai 
khác không hợp với kinh Phật, phải nhận định kỹ và phải hiểu rõ giáo 
lý mới biết được. Chẳng hạn như họ cũng khuyên ăn chay niệm Phật, 
nhưng lại dạy phải vận hành câu niệm Phật khắp châu thân gọi là 
“Chuyển Pháp Luân' để khai mạch Nhâm, Đốc, và mở Nê Hoàn Cung. 
Đây là lối thuyết pháp của hàng ma ngoại đạo. Hoặc có loài ma hiện 
ra tướng Tăng bảo: “Phật đồng Phật xi măng không độ được nước, vì 
xuống nước phải chìm; Phật tượng Phật gỗ không độ được lửa, vì gặp 
lửa phải bị cháy; chỉ có Phật tâm mới không bị vật chi làm hoại. Tu 
được Phật Tâm thanh tịnh thì không cần phải tu thân khẩu nữa; cho nên 
dù ăn thịt uống rượu, có vợ con cũng vô hại. Lối tu thân và khẩu như 
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giữ giới ăn chay, tụng kinh, trì chú, niệm Phật, là những cách khổ hạnh 
bó buộc vô ích.” Đây là lời thuyết pháp của hạnh tinh mị lâu năm, 
hoặc loài ma ái dục. Có những hạng ma ngoại đạo công năng tu khá 
cao, có thể dùng sức thiển định gia bị, khiến cho hành giả thân tâm 
được an định trong vòng bẩy ngày, hoặc hai mươi mốt ngày. Nhưng lối 
thuyết pháp của họ không siêu thoát, kết cuộc chỉ trong vòng ngã 
chấp. Cổ đức bảo: “Thấy ma không ma, ma liển tự hoại; thấy quái 
không quái, quái liền tự bại.” Câu nầy có nghĩa là nếu thấy ma mà 
lòng không xao động sợ hãi, giữ chánh niệm được vững vàng, hoặc chí 
tâm niệm, loài ma quái ấy không làm chi được, sẽ tự bỏ đi. Chẳng 
những khi thấy ma quái phải như thế, mà dù cho lúc tu hành được một 
phần kết quả, hay thấy thắng tướng, cũng đừng nên quá bi cẩm, kinh 
ngạc hoặc vui mừng. Ví như ta có hạt kim cương làm rớt dưới đáy hồ, 
vì nước đục nên dò kiếm mãi vẫn mất tích. Nay nước lắng trong lại tìm 
thấy được, hạt kim cương ấy nguyên là của đã có, việc chi đến đỗi 
phải kinh ngạc, vui mừng? Người tu nếu tâm không bình tỉnh, quá bi 
thương, tất bị loài bi ma ám nhập làm cho thương tiếc mãi chẳng thôi. 
Nhưng nếu quá vui mừng, cũng bị loài ma hoan hỷ ám nhập, làm cho 
cười mãi như điên cuồng. Lại hành giả niệm Phật tuy cũng mong được 
thấy Thánh cảnh, nhưng đừng quá mơ tưởng ước ao, bởi niệm tức là đã 
cầu rồi. Nên giữ tâm trạng điểm tỉnh “cầu mà không cầu, không cầu 
mà cầu,” mới không bị sự mong cầu làm xao động. Cứ chí tâm niệm 
Phật, lâu ngày niệm lực thanh tịnh, đạo cảm ứng giao thông, tất thấy 
được Thánh cảnh. Nếu mãi để lòng mong ước, đó tức là vọng tưởng, 
ma sẽ thừa cơ len lỏi vào để phá hoại. Sau đây là năm trường hợp: Thứ 
nhất, các cảnh nhân quả không phù hợp, quán tướng nầy song thấy 
tướng khác, cầu cảnh nọ mà lại hiện cảnh kia, như trên vừa nói. Và lại, 
cảnh hiện ra không giống như trong kinh diễn tả, đều là cảnh ma. Thứ 
nhì, chư Phật chư Bồ Tát tâm từ bi trong sạch, cho nên dù các ngài có 
hiện tướng quỷ thần đến thử thách, ta vẫn cẩm thấy an nhiên thanh 
tịnh. Trái lại, bản nghiệp các loài ma là phiển não hiểm ác, nên dù 
hiện tướng Phật đến khuyên dạy, ta tự cảm thấy xao động nóng nảy 
không yên. Thứ ba, ánh sáng của Phật làm cho ta cảm thấy êm dịu mát 
mẻ, lại không có bóng, không chói mắt. Ánh sáng của ma làm cho ta 
chói xót đôi mắt, bức rức không yên, và có bóng. Như trong Kinh Lăng 
Già đã diễn tả. Thứ tư, lời thuyết pháp của chư Phật chư Bồ Tát hợp 
với kinh điển, thuận theo chân lý. Lời của ma trái lẽ phải, không đúng 
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với kinh Phật đã chỉ dạy. Thứ năm, khi thắng tướng hiện ra, muốn khảo 
nghiệm, hành giả chỉ chánh ý tụng Bát Nhã Tâm Kinh, hoặc nhiếp tâm 
trì chú niệm Phật. Nếu là Thánh cảnh, càng niệm lại càng rõ ràng, vì 
vàng thật không sợ lửa. Nếu là ma cảnh, trì nệm một hồi nó liền ẩn 
mất, bởi tà không thể lấn chánh. 

Tám Điều Cốt Yếu Của Người Tu Tịnh Độ: Theo Tế Tỉnh Đại Sư, 
Tổ thứ 12 của Liên Tông Thập Tam Tổ, có tám điều cốt yếu mà người 
Phật tử tu Tịnh Độ cần phải nên ghi nhớ nằm lòng. Thứ nhất là vì sự 
sanh tử mà phát lòng Bồ Đề. Đây là đường lối chung của tất cả những 
người học đạo. Thứ nhì là dùng tín nguyện sâu mà trì danh niệm Phật. 
Đây là chánh tông của pháp môn Tịnh Độ. Thứ ba là lấy sự nhiếp tâm 
chuyên chú mà niệm Phật để làm phương tiện dụng công. Thứ tư là lấy 
sự chiết phục phiển não hiện hành làm việc quan yếu để tu tâm. Thứ 
năm là lấy sự giữ chắc bốn trọng giới (không sát sanh, không trộm cắp, 
không tà dâm, không vọng ngữ) làm căn bản vào đạo. Thứ sáu là dùng 
các thứ khổ hạnh làm trợ duyên để tu hành, đừng quá tham cầu các thứ 
ngũ dục. Thứ bảy là lấy sự nhất tâm bất loạn làm chỗ quy túc của pháp 
môn Tịnh Độ. Thứ tám là lấy các điểm lành để làm chứng nghiệm cho 
sự vãng sanh. 

Mười Thắng Sự: Theo hai Đại Sư Trí Giả và Thiên Như trong Tịnh 
Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, người nào chí tâm thọ trì danh hiệu 
Phật, hiện đời sẽ được mười điều thắng lợi: Thứ nhất, ngày đêm 
thường được tất cả chư Thiên, đại lực thần tướng và hằng sa quyến 
thuộc ẩn hình ủng hộ. Thứ nhì, thường được hai mươi lăm vị Đại Bồ 
Tát như Đức Quán Thế Âm và tất cả Bổ Tát theo thủ hộ bên mình. 
Thứ ba, hằng được chư Phật ngày đêm hộ niệm; Đức A Di Đà thường 
phóng ánh sáng nhiếp thọ người ấy. Thứ tư, tất cả ác quỷ như Dạ Xoa, 
La Sát đều không thể làm hại. Tất cả rồng độc, rắn độc và thuốc độc 
đều không thể xâm phạm. Thứ năm, không bị những tai nạn như nước 
trôi, lửa cháy, giặc oán, đao tên, gông xiểng, tù ngục, hoạnh tử. Thứ 
sáu, những nghiệp ác về trước lần lượt tiêu diệt. Những oan mạng bị 
đương nhơn giết, nhờ công đức niệm Phật, đều được giải thoát, không 
còn theo báo phục. Thứ bẩy, đêm nằm nghỉ yên ổn, hoặc mơ thấy 
điểm lành hay thấy sắc thân thắng diệu của Phật A Di Đà. Thứ tám, 
tâm thường an vui, nhan sắc sáng nhuận, khí lực đầy đủ, việc làm có 
kết quả tốt đẹp. Thứ chín, thường được mọi người kính trọng giúp đỡ, 
hoặc hoan hỷ lễ bái cũng như kỉnh Phật. Thứ mười, khi lâm chung tâm 
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không sợ hãi, chánh niệm hiện ra, được thấy Phật A Di Đà và các 
Thánh chúng tay bưng đài vàng tiếp dẫn vãng sanh về Cực Lạc, cùng 
tận kiếp vị lai hưởng thọ sự vui nhiệm mầu. 


XII.Những Pháp Niệm Phật Khác: 

Chơn Niệm Phật: Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng một câu 
niệm Phật bao trùm đại tạng giáo. Nó bao gồm tất cả, đầy đủ và không 
chừa sót một pháp môn nào. Chỉ có những bậc liễu triệt tất cả các 
truyền thống Phật giáo mới có thể làm hành giả chân niệm Phật. Mặt 
khác, dầu là hạng người u tối, không hiểu chỉ cả, chỉ biết thành thật tu 
tập theo lời giáo dẫn, cũng có thể làm người chân niệm Phật. Ngoài 
hai hạng chân niệm Phật này, chân hay không là do tự mình cố gắng, 
tự xét xem mình có thực hành đúng giáo pháp hay không? Theo Đại Sư 
Ấn Quang trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Chơn Niệm Phật bao 
gồm: Mỗi câu tràng hạt Phật là Tâm. Phật đã là Tâm chạy uổng tìm. 
Bể Phật dung hòa Tâm với Cảnh. Trời Tâm bình đẳng Phật cùng sanh. 
Bỏ Tâm theo Phật còn mơ mộng. Chấp Phật là Tâm chẳng trọn lành. 
Tâm Phật nguyên lai đều huyển giả. Phật Tâm đồng diệt đến viên 
thành. Một khi hành giả đã có ý quyết định không còn nghi ngờ gì nữa 
thì cần gì phải hỏi kết quả của người khác? Dầu cho cả thế gian này 
không có ai khác đạt được kết quả đi nữa thì hành giả cũng chẳng sanh 
một niệm nghi ngờ. Bởi vì những lời dạy chân thật này của chư Phật 
chư Tổ có thể đủ làm bằng chứng. Nếu quí vị, được gọi là hành giả 
Tịnh Độ, cứ tiếp tục hỏi han về kết quả của người khác, có nghĩa là quí 
vị thiếu tín tâm nơi lời Phật dạy, do vậy mà việc tu tập của quí vị khó 
lòng mang lại kết quả. Bậc trí giả không bỏ lời Phật để chạy theo lời 
phàm. Những ai không vững vàng mà chỉ bị dẫn dắt bởi kết quả của 
người khác, thật là đáng thương xót! Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ đã chú giải về “Chơn Niệm Phật” của 
Tổ Ấn Quang như sau: “Mỗi câu tràng hạt Phật là Tâm có nghĩa là khi 
lần chuỗi niệm Phật, thì tâm phải thanh tịnh, nghĩa là miệng niệm, tai 
nghe rõ tiếng niệm Phật, và ý không suy nghĩ vu vơ, nói cách khác, 
chớ nên khởi sanh vọng tưởng, thì ngay đó mỗi câu niệm đều được 
cảm ứng đạo giao hay tương ưng với chư Phật. Đây chính là “Sự Tướng 
Hành Trì” là pháp thức niệm Phật của hàng liên hữu hiện nay. Phật đã 
là Tâm uống chạy tìm có nghĩa là phải biết Phật không phải từ bên 
ngoài đến, mà chính thật là do từ Tâm của mình mà thành. Vì cái tâm 
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ấy nó bao hàm hết khắp cả mười phương pháp giới. Một tâm mà hay 
sanh ra tất cả. Nếu hành giả nhất quyết cầu Phật ở ngoài Tâm mình thì 
kẻ đó chưa rõ pháp môn “Lý Tánh Duy Tâm.” Cổ đức dạy: “Phật tại 
Tây Phương vốn chẳng xa. Tây phương ngay ở tại lòng ta.” Lại nữa, 
tam đồ ác đạo vốn không xa, tam đồ ngay ở tại lòng ta. Cho nên hành 
giả luôn bình tâm kiểm điểm xem trong Tâm mình có Phật hay chỉ có 
Tam Đồ. Bể Phật dung hòa Tâm với Cảnh có nghĩa là muốn được 
thành đạo giải thoát, chứng quả vị Đại Bồ Đề của Phật, hành giả phải 
dung hòa cả hai phần Sự và Lý. Phải biết Tâm là Lý vì nó vô hình vô 
tướng. Còn Sự là Cảnh vì nó có hình có tướng. Trời Tâm bình đẳng 
Phật cùng sanh có nghĩa là hễ Tâm bình đẳng thì chính là Tâm Phật, vì 
các pháp đều bình đẳng, đều có đủ ba môn giải thoát là Không, Vô 
Tướng, và Vô Nguyện như nhau cả. Phật được gọi là đấng Bình Đẳng, 
vì đối với tất cả các loài chúng sanh, Ngài đều dùng lòng từ bi, thương 
xót và hóa độ giống y như nhau. Tổ muốn nhắc chúng ta trong tu hành 
cho được thành đạo phải dứt bỏ cái tâm phân biệt. Bỏ Tâm theo Phật 
còn mơ mộng có nghĩa là như có kẻ nào tu hành mà cứ để cho cái Tâm 
của mình cứ luôn luôn chạy theo vọng tưởng, tức là phan duyên, quên 
mất cái Chân Tâm của mình đi, tu như thế mà muốn được thành đạo 
hay được Phật rước về chốn Tây Phương Cựu Lạc, thì kẻ đó chỉ là 
người mơ mộng mà thôi, quyết sẽ chẳng bao giờ thành Phật được. Phật 
tử chơn thuần phải để cho Tâm của mình luôn thanh tịnh thì mới hợp 
với Tâm của Phật và mới thấy được Phật. Chấp Phật là Tâm chẳng 
trọn lành có nghĩa là người tu hành nào mà cứ luôn miệng nói lý rằng 
tâm tôi đã là Phật, cần chi phải tu hành, cần chi phải lạy Phật hay 
niệm Phật, cần chi phải tụnh kinh, xuất gia, thọ giới, cần chi phải đi 
chùa nghe pháp, vân vân. Vì thế nên không chịu tu theo cách Hành Tnì 
Sự Tướng, không chịu Y Giáo Phụng Hành. Ngược lại, Tâm chứa đầy 
những cống cao, ngã mạn, kẻ đó ắt chẳng được trọn lành. Khi lành 
chẳng được trọn, ắt phải là trọn ác. Tổ muốn nhắc chúng ta chớ nên 
nói lý suông “Phật là Tâm” trên đầu môi chót lưỡi, mà bỏ đi sự thực 
hành. Tâm Phật nguyên lai đều giả huyễn có nghĩa là trong cái Chơn 
Như Pháp Tánh Giới ấy, thì Tâm cũng không có, nghĩa là Tâm bất khả 
đắc, Phật cũng bất khả đắc. Nếu người tu hành nào mà còn thấy có 
Phật có Tâm thì còn bị dính mắc vào trong các sự chấp trước, ắt sẽ 
không bao giờ giải thoát được. Tổ muốn khai thị cho chúng ta về Đệ 
Nhất Nghĩa Không là cảnh giới đại triệt, đại ngộ của các bậc Thánh 
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nhân giải thoát, chứ không phải là cảnh giới của hàng phàm phu bạt 
địa chúng ta. Vì chúng ta là phàm phu chưa chứng đắc một chút gì cả 
nên cân phải chấp vào nơi sự tướng để mà tu. Nghĩa là thấy có vọng 
tâm cần dứt trừ, hay thấy có Phật để cầu tiếp dẫn. Phật Tâm đồng diệt 
đến viên thành có nghĩa là nếu như ai mà tu chứng đắc đến được cảnh 
giới không còn thấy có Tâm nữa như ngài Huệ Khả trả lời đức Đạt Ma 
Tổ Sư “Tôi tìm Tâm không được, hay không thấy có Phật, thì các bậc 
ấy đã chứng đạo và trở về được cái thể Nhứt Chơn rồi vậy. Bát Nhã 
Tâm Kinh gọi là 'Ngũ uẩn giai không' tức là phủi chân bước lên bờ 
giải thoát. 

Nhứt Tâm Niệm Phật: Khi niệm Phật, hành giả phải chú tâm nghĩ 
tưởng đến pháp thân Phật. Trong khi niệm Phật, hành giả nên thở ra vô 
đều đặn thế nào mà mình cảm thấy thoải mái nhất, chứ đừng gượng ép 
thở dài thở ngắn; vì gượng ép sẽ có nguy cơ bịnh đường hô hấp. Người 
làm công quả giúp việc nhà bếp dốt nát, mặt mày lem luốc, nhưng 
chuyên trì niệm hồng danh Phật sẽ thành tựu vãng sanh Cực lạc; ngược 
lại người thông minh đĩnh ngộ mà chỉ nhàn đàm hý luận, thì chuyện 
vào địa ngục là không thể nghĩ bàn. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” 
Đại Sư Ấn Quang dạy: “Nếu hành giả niệm Phật khó qui nhất, phải 
nhiếp tâm niệm kỹ. Tiêu chuẩn chính yếu cho phép nhiếp tâm là sự chí 
thành và tha thiết. Thật khó để đạt được sự nhiếp tâm nếu lòng không 
chí thành. Tuy nhiên, lòng chí thành vẫn chưa đủ. Hành giả phải chú ý 
lắng nghe lời niệm. Bất luận niệm thầm hay niệm ra tiếng, niệm ấy 
phải khởi từ tâm. Rồi tiếng niệm ấy phát ra từ nơi miệng và đi vào lổ 
tai mình. Ngay lúc miệng niệm thầm, tướng niệm vẫn hiện hữu nơi ý. 
Tâm và miệng niệm rõ ràng, tai nghe rõ ràng và tâm nhiếp như thế thì 
vọng niệm sẽ tự dứt.” Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng nếu chúng 
ta muốn được giải thoát trong hiện đời, chúng ta nên tập trung nơi pháp 
môn Tịnh Độ. Các kinh Kim Cang và Pháp Hoa nên tạm gát qua một 
bên, cho đến khi nào lý Tịnh Độ được thông suốt và đạt được nhất tâm 
qua niệm Phật rồi sẽ hay. Nếu bây giờ chúng ta vừa tu tập niệm Phật 
vừa nghiên cứu kinh điển, có lẽ chúng ta sẽ không có đủ thời gian và 
năng lực. Do vậy mà chúng ta sẽ không đạt được bên nào mà còn 
chẳng được lợi ích của bên nào cả. Cũng theo Đại Sư Ấn Quang, tổ thứ 
mười ba của Trung Quốc Tịnh Độ Liên Tông, muốn cho được nhứt tâm 
niệm Phật để có thể diệt được vô lượng tội chướng trong nhiều kiếp 
sanh tử, khi niệm Phật hành giả phải nhất tâm. Thứ nhất là buộc tâm 
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mình lại, đừng để cho tán loạn hay nghĩ tưởng vu vơ. Thứ nhì là mỗi 
câu niệm Phật phải nối tiếp nhau, không mau không chậm, đều đặn 
như giọt nước mưa trên mái nhà nhiễu xuống. Giọt trước không chờ 
giọt sau. Thứ ba là từng câu từng chữ niệm Phật phải cho thật rõ ràng. 
Thứ tư là miệng xưng niệm hồng danh, mắt chăm chú nhìn tượng Phật, 
tai nghe rõ tiếng niệm Phật của mình. 

Niệm Phật Tam Muội: Trong khi nệm Phật, hành giả nên thở ra 
vô đều đặn thế nào mà mình cảm thấy thoải mái nhất, chứ đừng gượng 
ép thở dài thở ngắn; vì gượng ép sẽ có nguy cơ bịnh đường hô hấp. 
Người làm công quả giúp việc nhà bếp dốt nát, mặt mày lem luốt, 
nhưng chuyên trì nệm hồng danh Phật sẽ thành tựu vãng sanh Cực lạc; 
ngược lại người thông minh đỉnh ngộ mà chỉ nhàn đàm hý luận, thì 
chuyện vào địa ngục là không thể nghĩ bàn. Có hai thứ tam muội: định 
khẩu Tam Muội và định tâm Tam Muội. Theo Đại Sư Huệ Viễn trong 
Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật Tam Muội là nhớ chuyên và 
tưởng lặng. Thứ nhất là “Nhớ Chuyên”, nghĩa là tâm trí lúc nào cũng 
chuyên nghĩ nhớ đến Đức Phật A Di Đà, chớ không bị chia chẻ nhiều 
lối, do đó mà được vào trong cảnh “chí một, tâm đồng”; chí một là tâm 
chỉ có duy nhất một chí quyết, ấy là “cầu vãng sanh Cực Lạc,” và tâm 
đồng là tâm giống y hệt như tâm của chư Phật, tức là tâm hoàn toàn 
lặng lẽ, thanh tịnh. Thứ hai là Tưởng Lặng. Tất cả các tư tưởng phù 
phiếm của chúng sanh đều bị lặng chìm hết cả. Làm được như vậy là 
được vào trong cảnh “khí thanh, thần sáng.” Hai điều nầy tự nhiên 
thầm hợp, nương về mà phát sanh ra diệu dụng. Khi khí thanh thì trí 
huệ phát sanh. Trí nầy có khả năng soi ngộ đến tất cả các đạo lý 
nhiệm mầu. Thần sáng có nghĩa là tinh thần chiếu suốt các nơi tăm tối, 
không chỗ tối tăm nào mà chẳng được soi tới. 

Dung Thông Niệm Phật: Lương Nhẫn (1072-1132), vị sáng lập ra 
giáo phái Viên Thông Niệm Phật tại Nhật vào thế kỷ thứ XI. Đây là 
một trường phái chiết trung giữa hai tông phái Thiên Thai và Tịnh Độ. 
Trên thực tế, đây là một sự hòa hợp giữa học thuyết Pháp Hoa và tín 
ngưỡng DI Đà. Người ta nói chính đức Phật A Di Đà đã hiện thân 
thuyết pháp về chân lý cho Lương Nhẫn: “Một trong tất cả, tất cả trong 
một; một hành động cho tất cả, tất cả hành động cho một (Nhất Tức 
Nhất Thiết, Nhất Thiết Tức Nhất).” Đó là quan niệm cứu rỗi nhờ nơi 
tha lực; hỗ tương hỗ trợ là ý tưởng căn bản. Theo đó một hành vi sùng 
tín đức Phật A Di Đà của người này sẽ giúp ích cho người khác. Thực 
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hành của họ không phải chỉ vì họ mà thôi mà vì tất cả sự cứu rỗi cho 
toàn thể xã hội nữa. Tín ngưỡng này biến mất ngay sau khi Lương 
Nhẫn thị tịch, nhưng lại được Pháp Minh, một trong số những tín đồ, đã 
phục hoạt lại vào năm 1321. Tuy phái Dung Thông Niệm Phật thuộc 
Di Đà Giáo, nhưng lại dùng kinh Pháp Hoa và cả kinh Hoa Nghiêm. 
Do vậy mà chúng ta có thể xem nó thuộc về học thuyết “Thánh Đạo” 
hơn là thuộc về học thuyết “Tịnh Độ.” Hiện tại trung tâm giảng pháp 
của trường phái này được đặt tại “Đại Niệm Phật Tự” ở gần Hirano, 
Osaka, quản trị khoảng 357 ngôi chùa trên toàn cõi nước Nhật. 

Tịnh Tọa Niệm Phật: Tịnh tọa niệm Phật là ngỗi mà niệm Phật. 
Có nhiều cách ngồi; tuy nhiên, có hai cách chính thường được xử dụng 
là Bán Già Phu Tọa và Kiết Già Phu Tọa. Bán già là tư thế ngồi niệm 
Phật được khuyên dành cho những người nào chưa thể chịu được tư thế 
kiết già một thời gian dài mà không cảm thấy quá đau đớn, mặc đầu tư 
thế nầy kém cân bằng và vững vàng, không thuận lợi trong tịnh tọa 
niệm Phật bằng tư thế kiết già. Kiểu ngồi bán già, kiểu ngôi của chư 
Bồ Tát, bàn chân nầy để lên đùi chân kia, hay ngược lại (chân trái để 
bên trên đùi phải và chân phải bên dưới đùi trái, hai đầu gối chạm 
chiếu dưới đất, để giúp hai đầu gối chạm đất dễ dàng chúng ta có thể 
đặt một cái gối mỏng bên dưới hai đầu gối), khác với kiểu ngôi kiết 
già của chư Phật (hai bàn chân để lên hai bắp đùi). Kiết già là thế ngồi 
hoa sen, theo kiểu ngồi của Phật Tổ Thích Ca, hai chân tréo nhau, bàn 
chân ngửa lên. Ở phương đông, thế ngôi kiết già (bông sen) được coi là 
thế ngồi thích hợp nhất cho tịnh tọa niệm Phật. Chính tư thế nầy của 
đức Phật đã được các tranh tượng thờ mô tả. Trong tư thế bông sen, hai 
chân khoanh chéo nhau, bàn chân phải đặt lên đùi trái và bàn chân trái 
đặt trên đùi phải; lưng ngồi thẳng; tay đặt phẳng lên hai bàn chân, lòng 
tay ngữa lên. Khác với phần lớn các phái Phật giáo khác, hành giả đặt 
bàn tay trái lên bàn tay phải để tượng trưng cho ưu thế của phần thụ 
động của thân thể đối với phần hoạt động trong hình thức tịnh tọa nầy. 
Có hai thế ngồi kiết già. Thứ nhất là Hàng Ma Kiết Già: Chân trái tréo 
lên đùi phải. Khi bạn ngồi tịnh tọa với chân trái đặt lên đùi phải, và 
chân phải được đặt trên bắp chuối trái. Đó là thế liên hoa tròn đầy, 
hay thế Kim cang bảo, hay thế ngồi Bồ Để. Nếu bạn ngồi tịnh tọa 
trong tư thế này thì tâm bạn sẽ chóng được ổn định trong lúc niệm 
Phật. Thứ nhì là Cát Tường Kiết Già: Chân phải tréo lên chân trái, bàn 
tay phải đặt trên bàn tay trái. Khi ngồi trong tư thế “Liên Hoa” bạn 
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nên giữ cho thân được thẳng. Không nên ngã ngữa về phía sau hay 
chúi đầu về phía trước. Đừng lắc lư về bên phải hay bên trái. Ngồi 
thẳng nhưng không cứng nhắt như miếng cây hay thanh sắt. Khi ngồi 
trong tư thế “Liên Hoa” bạn nên giữ cho thân được thẳng. Không nên 
ngã ngữa về phía sau hay chúi đầu về phía trước. Đừng lắc lư về bên 
phải hay bên trái. Ngồi thẳng nhưng không cứng nhắt như miếng cây 
hay thanh sắt. Khi ngồi, bạn nên để đầu lưỡi chạm bên trong phân trên 
của miệng. Bằng cách này nước miếng sẽ chảy thẳng vào bao tử của 
bạn. Khi niệm Phật trong tư thế ngồi này, bạn nên thở đều đặn. Bạn 
nên thở với cùng một nhịp thở trong mọi lúc. Thở vào và thở ra dài hay 
ngắn là tùy nơi thơi thở của bạn, chứ đừng gò ép. Khi ngồi trong tư thế 
này, bạn đừng sợ bị đau. Có lẽ bạn sẽ không cảm thấy đau sau khi đã 
ngồi trên nửa giờ, nhưng khi chân bắt đầu đau, bạn nên kiên nhãn. 
Càng đau càng kiên nhẫn. Nếu bạn đủ kiên nhẫn thì chẳng bao lâu sau 
bạn có thể ngồi một giờ, hai giờ, hay lâu hơn nữa. Nên nhớ là tập trung 
vào Niệm Phật chứ không xen lẫn thứ gì khác. Nếu có thứ gì khác 
chen vào, đừng để ý, cứ trở về câu niệm Phật của mình. 

Kinh Hành Niệm Phật: Niệm Phật bằng cách đi tới đi lui để tránh 
buồn ngủ (có thể đi trong sân nhà, sân chùa, hay quanh Phật điện). 
Kinh hành niệm Phật bằng cách đi tới đi lui để tránh buồn ngủ (có thể 
đi trong sân nhà, sân chùa, hay quanh Phật điện). Sau một thời khóa 
tịnh tọa niệm Phật, hành giả thường đi bách bộ trong một hàng, đầu 
ngó xuống, nhìn dưới đất. Loại thực tập này được dùng để làm cho cơ 
thể khỏe khoắn và giữ cho tâm chánh niệm trong khi vừa đi vừa niệm 
Phật. 

Công Án Niệm Phật: Công án niệm Phật được dùng khi chúng ta 
coi niệm Phật A Di Đà như là một công án. Ngay trong phút giây hồng 
danh Phật được niệm ra, nó là điểm tập trung then chốt mà mọi nghi 
hoặc ảo tưởng phải được để qua một bên. Đồng thời tự hỏi coi ai là 
người đang niệm Phật? Khi dựa vào công án, mọi mê mờ vọng tưởng 
đều bị bức vỡ giống như những gút chỉ bị cắt đứt. Khi mà không còn gì 
nữa để cho những thứ nầy tái xuất hiện, cũng là lúc ánh nhật quang 
phổ chiếu khắp trời. Khi ảo tưởng không khởi và mê mờ biến mất, lúc 
đó tâm ta tĩnh lặng và trong suốt. 
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XIII Niệm Phật Và Trì Chú: 

Hành giả Tịnh Độ có thể trì chú cũng như niệm Phật. Tuy nhiên, 
cần phải phân biệt một cách rõ ràng cái nào chính, cái nào phụ, trong 
trường hợp đó thì cái phụ cũng hướng về cái chính. Trái lại, nếu hành 
giả không cẩn thận xem cả hai như nhau thì phép tu chính yếu không 
còn là chính yếu nữa. Hành giả Tịnh Độ nên luôn ghi nhớ trong lòng là 
chú Chuẩn Đề và chú Đại Bi đâu có hơn kém. Nếu tâm chí thành, 
pháp pháp đều là diệu ứng; nếu tâm không chí thành, không có pháp 
nào có hiệu quả cả. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn 
Quang dạy: “Trì chú nên được xem như là pháp trợ hạnh, không nên 
làm chính hạnh cùng với niệm Phật. Công đức có được từ phép trì chú 
là không thể nghĩ bàn, nhưng phàm phu vãng sanh toàn nhờ nơi tín 
nguyện cảm ứng với những lời nguyện cao cả của đức Phật A Di Đà, 
thông nhau mà được tiếp dẫn. Nếu không rõ ràng về chân lý này, nghĩ 
rằng chư Pháp không thể đo lường nghĩ bàn, và tu môn nào cũng không 
thành vấn đề, mấy ông sẽ bị kẹt ở chỗ không Thiển mà cũng không 
Tịnh. Điều này sẽ dẫn đến việc kiếp kiếp lăn trôi trong Sanh Tử, rồi 
chừng đó biết nương tựa vào ai? Mấy ông nên xét nghĩ mình là phàm 
phu dẫy đầy nghiệp chướng, nếu không nhờ sức hoằng thệ của Phật A 
Di Đà, đời này khó mong thoát khỏi Sanh Tử Luân Hồi. Chỉ có như 
vậy mấy ông mới thấy được pháp môn Tịnh Độ siêu việt về lực và về 
dụng hơn các pháp môn khác! Trì chú hay tụng king để gieo trồng 
phước huệ, tiêu trừ ác nghiệp thì được, nếu mê muội mong cầu thần 
thông, đó là bỏ gốc theo ngọn, sai lầm trong cách xét đoán. Nếu, lại 
nữa, tâm của mấy ông cố chấp, sự hiểu biết về Pháp lại thông minh, 
mà việc trì giới thì lại buông lung, Bồ Để Tâm không phát triển, lòng 
hơn thua không kểm kiểm được, chắc phải có ngày phát điên vì bị ma 
dựa.” 


XIV.Ba Cửa Tịnh Độ: 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Tịnh Độ Thập Nghi 
Hoặc Vấn Luận, pháp môn không cao không thấp, cao thấp do căn 
tánh mà phân. Vì chúng sanh căn cơ sai biệt nhau, nên pháp tu cũng có 
nhiều cách. Tuy nhiên, căn bản có ba môn tu trong Tịnh Độ. Thứ nhất 
là pháp môn Quán Tưởng. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong 
Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, quán tưởng là như trong Quán 
Kinh dạy: “Chư Phật Như Lai là thân pháp giới, vào trong tâm tưởng 
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của tất cả chúng sanh. Cho nên khi tâm các bạn tưởng Phật, thì tâm ấy 
chính là 32 tướng tốt, 80 vẻ đẹp tùy hình, tâm ấy là tâm Phật, tâm ấy 
chính là Phật. Biển chánh biến tri của Phật từ nơi tâm tưởng mà sanh. 
Vì thế các bạn phải nhớ nghĩ và quán tưởng kỹ thân Đức Phật kia.” 
Thiên Thai sớ nói mấy chữ “Chư Phật Như Lai” sắp xuống, là thuyết 
minh tất cả chư Phật; lại nói mấy chữ “Phải nhớ nghĩ” sắp xuống, là 
chỉ cho quán tưởng riêng Đức Phật A Di Đà, pháp giới thân là pháp 
thân của Báo Phật. Tâm chúng sanh tịnh, pháp thân tự hiện, nên gọi là 
“vào;” như khi vầng hồng nhật mọc lên tất bóng hiện xuống trăm sông. 
Đây là chỉ cho Phật thân tự tại, có thể tùy vật hiện hình vậy. Lại “pháp 
giới thân” là chỉ cho thân Phật, khắp tất cả chỗ, lấy pháp giới làm thể. 
Khi hành giả chứng được môn Quán Phật Tam Muội nầy, giải nhập 
tương ưng, nên nói “vào trong tâm tưởng.” “Tâm nầy là Phật” là Phật 
nguyên vẫn không, nhân chúng sanh tâm tịnh mới có, sợ e người hiểu 
lầm cho rằng bỗng nhiên mà có, nên mới nói “là Phật.” Mới khởi tu 
quán nên nói “làm,” sự tu đã thành nên gọi “là”. Diệu Tông Thích nói: 
“Muốn tưởng thân Phật phải hiểu rõ quán thể. Thể đó là bản giác; từ 
nơi đây mà khởi thành pháp quán. Bản giác là thân pháp giới của chư 
Phật, vì chư Phật không sở chứng chi khác, toàn chứng bản tánh của 
chúng sanh. Nếu thỉ giác có công, bản giác mới hiển, nên nói “pháp 
thân từ nơi tâm tưởng mà sanh.” Lại Đức Di Đà cùng tất cả chư Phật 
đồng như một pháp thân, một trí huệ, sự ứng dụng cũng như vậy. Hiển 
được thân Đức Di Đà tức là hiển được thân chư Phật, tỏ được thân chư 
Phật tức là lộ được thể Di Đà. Cho nên trong văn kinh nói rộng qua chư 
Phật để kết về sự quán tưởng Đức A Di Đà. Từ mấy chữ “thân pháp 
giới” trở xuống là nói về sự giao cảm của đạo cảm ứng và ước về lý 
giải nhập tương ưng. Đại Sư Dung Tâm đã phê bình về hai lời giải trên 
như sau: “Nếu không có lời giải trước, thì môn quán tưởng ấy không 
phải là quán Phật; như không có lời giải sau, e hành giả hiểu lầm rằng 
thể của chúng sanh và Phật khác nhau, nên hai lối giải đã tác thành 
cho nhau mà thuyết minh thuyết Quán Pháp vậy.” Thứ nhì là Pháp 
môn Ức Niệm. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Tịnh Độ 
Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, nói ức niệm là hành giả hoặc duyên theo 
tướng tốt, hoặc trì danh hiệu của Phật, đều gọi là ức niệm. Môn nầy có 
cả lý lẫn sự. Trước hết là “Lý Nhất Tâm”. Trong Kinh Hoa Nghiêm, 
Giải Thoát Trưởng Giả nói: “Nếu tôi muốn thấy Đức Vô Lượng Thọ 
Như Lai và thế giới an lạc, thì tùy ý liền được thấy. Tôi có thể biết rõ 
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tất cả chư Phật, quốc độ tùy thuộc, cùng những việc thần thông của các 
ngài. Bao nhiêu cảnh tướng trên đây, không từ đâu mà đến, không đi 
về đâu, không có xứ sở và không chỗ trụ; cũng như thân tôi không thật 
có đi, đứng, tới lui. Các Đức Như Lai kia không đến chỗ tôi, tôi cũng 
không đi đến chỗ của các Ngài. Sở dĩ như thế, vì tôi hiểu rõ tất cả chư 
Phật cùng với tâm mình đều như mộng. Lại hiểu tự tâm như nước trong 
chum, các pháp như hình bóng hiện trong nước. Tôi đã ngộ tâm mình 
như nhà huyễn thuật, tất cả chư Phật như cảnh huyễn hóa. Lại biết chư 
Phật chư Bồ Tát trong tự tâm, đều như tiếng vang, như hang trống, tùy 
theo âm thanh mà phát ra tiếng dội lại. Ví tôi ngộ giải tâm mình như 
thế nên có thể tùy niệm thấy Phật.” Về đoạn kinh trên, ngài Trinh 
Nguyên giải rằng: “Từ đầu đến mấy chữ “chỗ của các Ngài” chính là 
thuyết minh lý duy tâm, nếu ngộ tức tâm mà vô tâm liền vào chân như 
tam muội. Khi hành giả hiểu rõ các cảnh tướng đều như huyễn, duy 
tâm hiện ra, đã ngộ duy tâm và tức tâm tức Phật, thì tùy chỗ tưởng 
niệm, không đầu chẳng là Phật. Đoạn văn sau nêu ra bốn điều thí dụ 
với đều đủ bốn quán thông và biệt để hiển lý duy tâm, tất cả vẫn viên 
dung không ngại. Cảnh mộng là dụ cho lý không đến không đi, có 
nghĩa là toàn thể đều duy tâm. Hình bóng trong nước là dụ cho lý 
không ra không vào, vì duy tâm nên tất cả đều “không”. Tướng huyễn 
hóa là dụ cho lý chẳng có chẳng không, vì duy tâm nên tất cả đều 
“giả”. Tiếng vang là dụ cho lý chẳng tan chẳng hợp, vì duy tâm nên tất 
cả đều “trung”. Nếu hành giả hiểu rõ lý trên đây, rồi chấp trì bốn chữ 
A Di Đà Phật, sẽ không còn những thứ sau đây: tâm có tâm không, tâm 
cũng có cũng không, tâm chẳng phải có chẳng phải không, dứt cả quá 
khứ hiện tại vị lai mà niệm, đó gọi là “lý ức niệm” hay lý nhất tâm. 
Ngày đêm sáu thời cứ như thế mà nhiếp tâm trì niệm, không cho gián 
đoạn, không sanh một niệm, thì chẳng cần vượt giai tầng mà đi thẳng 
vào cõi Phật. Đây cũng gọi là “lý nhất tâm.” Tóm lại, lý nhất tâm là 
người thông đạt bốn lý quán trên, dùng tâm ấy mà niệm Phật, tương 
ưng với không huệ, đi đến chỗ thuần chơn. Lý nhất tâm là hành môn 
của bậc thượng căn. Kế thứ là về “sự ức niệm,” (sự nhất tâm) như 
trong Kinh Lăng Nghiêm nói: “Nhớ Phật nệm Phật, hiện đời hoặc 
đương lai nhất định sẽ thấy Phật, cách Phật không xa, không cần mượn 
phương tiện chi khác mà tâm tự được khai ngộ.” Hay như các kinh sách 
khác đã chỉ dạy, “hoặc hệ niệm suốt một đời, hoặc trì niệm trong ba 
tháng, bốn mươi chín ngày, một ngày đêm, cho đến bẩy ngày đêm, 
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hoặc mỗi buổi sớm mai giữ mười niệm. Nếu hành giả dùng lòng tin 
sâu, nguyện thiết, chấp trì câu niệm Phật như rồng gặp nước, như cọp 
dựa non, thì được sức Phật gia bị đều vãng sanh về Cực Lạc. Theo 
trong Kinh cho đến hạng phàm phu tạo tội ngũ nghịch thập ác, nếu khi 
lâm chung chí tâm xưng danh hiệu Phật mười niệm, cũng được vãng 
sanh. Và đây gọi là “sự nhất tâm.” Tóm lại, sự nhất tâm là hành giả 
tâm còn giữ niệm, mỗi niệm không cho xen hở, đi đến chỗ không còn 
tạp niệm. Sự nhất tâm thông dụng cho hàng trung hạ. Thứ ba là pháp 
môn Chúng Hạnh. Pháp môn nầy bao gồm Nguyện Lực Vãng Sanh, 
Tâm Lực Vãng Sanh, Thần Lực Vãng Sanh, và Phước Lực Vãng Sanh. 


XYV.Tứ Đoạt & Tứ Hạnh Niệm Phật Môn: 

Tứ Đoạt Niệm Phật: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong 
Niệm Phật Thập Yếu, môn niệm Phật vãng sanh là giáo pháp viên đốn 
Đại thừa bởi người tu lấy sự giác ngộ quả địa làm điểm phát tâm ở 
nhân địa. Từ một phàm phu trong tứ sanh lục đạo, nhờ Phật tiếp dẫn 
mà lên ngôi Bất Thối, đồng hàng với bậc thượng vị Bồ Tát; nếu chẳng 
phải chính miệng Phật nói ra, ai có thể tin được? Bởi muốn vào vị sơ 
trụ lên ngôi Tín Bất Thối, người tu các giáo môn khác phải trải qua 
một muôn kiếp mà mỗi đời đều phải liên tục tính tấn tu hành. Nếu nói 
đến vị Bất Thối, Hạnh Bất Thối, Niệm Bất Thối lại còn xa nữa! Về 
môn Tịnh Độ, hành giả đã tin Phật lực lại dùng hết tự lực, tất muôn 
người tu muôn người vãng sanh, siêu thoát khỏi luân hồi không còn 
thối chuyển. Nếu dùng hạnh niệm Phật để phát minh tâm địa, ngộ tánh 
bản lai, thì Tịnh Độ tông không khác với các tông phái kia. Còn dùng 
Tịnh Độ để vãng sanh cõi Phật thì Tịnh Độ lại có phần đặc biệt hơn. 
Tịnh Độ có môn Tứ Đoạt mà các tông khác không có. Chữ “Đoạt” có 
nghĩa là thông suốt lý thể. Bởi toàn thể pháp giới là nhất tâm, người và 
cảnh đều như huyễn, nếu thấy có người vãng sanh, có cảnh để sanh về, 
là còn chấp nhơn chấp pháp, phân biệt kia đây, nên gọi là không đoạt, 
tức không thông suốt lý thể. Và trái lại, tức là đoạt. Cổ đức nói: “Có 
niệm đồng không niệm. Không sanh tức là sanh. Chẳng phiển dời nửa 
bước. Thân đến giác vương thành” là ý nầy vậy. Người và cảnh đều 
đoạt là mức cao tuyệt của hành giả niệm Phật. Nhưng y theo ba kinh 
Tịnh Độ và Thiên Thân Luận (Kinh Phật Thuyết A Di Đà, Vô Lượng 
Thọ, và Quán Vô Lượng Thọ, Thiên Thân Luận tứ Vãng Sanh Luận 
hay Vô Lượng Thọ Kinh Luận) thì nên lấy “người và cảnh đều không 
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đoạt” làm tông, mới hợp với ý nghĩa của hai chữ vãng sanh. Bởi Đức 
Như Lai biết hàng phàm phu ở cõi ngũ trược, nhứt là vào thời mạt pháp 
nầy, nghiệp chướng sâu nặng, nên Ngài lập cảnh tướng để cho chúng 
sanh y theo đó trụ tâm tu hành, còn khó có kết quả nói chi đến việc lìa 
tướng? Phàm phu thời mạt pháp trụ tướng mà tu tất hạnh nguyện dễ 
khẩn thiết, kết quả vãng sanh cũng dễ đoạt thành. Khi về Tây Phương 
chừng ấy lo gì không được chứng vào cõi vô sanh vô tướng? Nếu chưa 
phải là bậc thượng căn lợi trí, vội muốn cầu cao lìa tướng tu hành, tất 
tâm không nương vào đâu để sanh niệm khẩn thiết, nguyện đã không 
thiết làm sao được vãng sanh. Không vãng sanh thì làm sao thoát được 
cảnh luân hồi khổ lụy? Ấy là muốn mau mà trở thành chậm, muốn cao 
trái lại thấp, muốn khéo hóa ra vụng. Nhiều kẻ ưa nói huyền lý, 
thường bác rằng: “Niệm Phật cầu sanh là chấp tướng ngoài tâm tìm 
pháp, chẳng rõ các pháp đều duy tâm.” Những người nầy ý muốn diệu 
huyễn, nhưng kỳ thật lại thành thiển cận. Bởi họ không rõ Ta Bà đã 
duy tâm thì Cực Lạc cũng duy tâm, tất cả đâu ngoài chân tâm mà có? 
Vậy thì niệm Phật A Di Đà là niệm Đức Phật trong tâm tánh mình, về 
Cực Lạc tức là về nơi cảnh giới của tự tâm, chớ đâu phải ở ngoài? Ta 
Bà và Cực Lạc đều không ngoài tâm, thì ở Ta Bà để chịu sự điên đảo 
luân hồi, bị ngọn lửa ngũ trược đốt thiêu, sao bằng về Cực Lạc an vui, 
hưởng cảnh thanh lương tự tại. Nên biết đúng tư cảnh để tôn sùng duy 
tâm tịnh độ, phải là bậc đã chứng pháp-tánh-thân, mới có thể tự tại 
trong mọi hoàn cảnh. Chừng đó dù trụ nơi Ta bà hay Cực Lạc cũng đều 
là Tịnh Độ, là duy tâm, là giải thoát cả. Bằng chẳng thế thì dù cho có 
nói huyền nói diệu thế nào vẫn không khỏi sự hôn mê khi cách ấm, rồi 
tùy nghiệp luân hồi chịu khổ mà thôi. Chính vì thế mà nói rằng Tịnh 
Độ đặc biệt hơn các tông phái khác. Người tu theo Tịnh Độ cũng nên 
nhớ lời cổ đức dạy về “Tứ Đoạt.” Thứ nhất là đoạt cảnh chẳng đoạt 
người. Sanh tất quyết định sanh, về thật không có về. Thứ nhì là đoạt 
người chẳng đoạt cảnh. Về tất quyết định về, sanh không thật có sanh. 
Thứ ba là cảnh người đều đoạt. Về thật chẳng có về, sanh cũng thật 
không sanh. Thứ ứ là cảnh và người đều không không đoạt. Về tất 
quyết định về, sanh cũng quyết định sanh. Chính vì thế mà nói rằng 
Tịnh Độ đặc biệt hơn các tông phái khác. Người tu theo Tịnh Độ luôn 
nhớ về pháp môn Tứ Đoạt Niệm Phật. 

Tứ Hạnh Niệm Phật: Sở thích và căn túc của chúng sanh vẫn 
thường sai biệt, cho nên tuy đồng tu hạnh niệm Phật, sự hành trì không 
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khỏi có sự khác biệt nhau. Vì thế, trên đường Tịnh Độ, cổ nhân đã khái 
ước chia thành bốn hạnh là Thiền Tịnh, Giáo Tịnh, Mật Tịnh và Thuần 
Tịnh. Bên Trung quốc, Hòa Thượng Thiện Đạo chỉ dạy chuyên tu niệm 
Phật để tiếp dẫn hàng trung và hạ căn. Đây là lối dạy về chuyên tu 
niệm Phật. Trong khi, Vĩnh Minh Thiền Sư, ngoài việc niệm mười 
muôn câu niệm Phật, còn tu các hạnh khác, tất cả gồm 108 môn. Lối 
nầy dùng để khuyến tấn các bậc thượng thượng căn, thuộc về “Viên 
Tu.” Thứ nhất là những vị niệm Phật làm chánh, tham thiển làm phụ, 
thuộc về hạnh Thiền Tịnh. Đây cũng là lối thiển tịnh song tu, nhưng lại 
lấy sự vãng sanh Tịnh Độ làm yếu điểm chung cuộc, còn việc thấy 
tánh ngộ đạo chỉ thuộc phần tùy duyên. Thứ nhì là những vị lấy niệm 
Phật làm chánh, tụng kinh làm phụ, gọi là Giáo Tịnh. Về phần kinh 
giáo, có người thích tụng kinh Kim Cang hay Di Đà; có vị thích tụng 
Hoa Nghiêm hay Pháp Hoa, hoặc phẩm Phổ Môn hay Phổ Hiền Hạnh 
Nguyện chẳng hạn. 7 ba là những vị lấy niệm Phật làm chánh, trì 
chú làm phụ, đó là tu về Mật Tịnh. Trong sự trì chú, mỗi người lại ưa 
thích riêng mỗi môn đà la ni như Đại Bi, Chuẩn Đề, Vãng sanh, Công 
Đức Bảo Sơn, Văn Thù Ngũ Thanh thần chú, Lục Tự Đại Minh chân 
ngôn, hoặc các đà la ni khác. 7h £ư là những vị chỉ chuyên niệm Phật, 
không xen tạp môn nào khác, thuộc về các hành giả tu hạnh Thuần 
Tịnh. Trong đây các vị căn cơ cao thì theo Thập Lục Quán, còn đại đa 
số chỉ chuyên về hạnh trì danh. Hòa Thượng Thiện Đạo chỉ dạy 
chuyên tu niệm Phật để tiếp dẫn hàng trung và hạ căn. Đây là lối dạy 
về chuyên tu niệm Phật. Vĩnh Minh Thiển Sư bên Trung Hoa, ngoài 
việc niệm mười muôn câu niệm Phật, còn tu các hạnh khác, tất cả gồm 
108 môn. Lối nầy dùng để khuyến tấn các bậc thượng thượng căn, 
thuộc về “Viên Tu.” 


XVI.Bốn Mươi Tám Pháp Niệm Phật: 

Theo sự tường thuật của học giả Phật giáo Trịnh Vi Am, có bốn 
mươi tám pháp niệm Phật. Thứ nhất là niệm Phật nên giữ ý căn. Đã 
đem tâm này niệm Phật, bạn không nên trụ trên cả việc thiện lẫn việc 
ác. Tức là hằng ngày chỉ làm mọi việc với ý niệm bất đắc dĩ phải làm, 
nên làm rồi xả bỏ, chứ đừng vướng víu vào chúng mà chướng ngại đến 
tâm niệm của mình. Kỳ thật, sở dĩ tâm niệm chúng ta cứ mãi day dưa 
với những việc tạp nhạp thiện ác vì nó chưa thuần. Nếu mình niệm 
Phật đến lúc tâm địa sáng tỏ thì ý địa tự nhiên chuyên ròng nơi quán 
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sát chứ không có chỗ cho duyên tạp sự. Phải biết niệm Phật có thể 
chuyển phàm thành Thánh, là phương tiện giải thoát thứ nhất của thế 
gian và xuất thế gian vậy. Thứ nhì là niệm Phật nên giữ gìn khẩu 
nghiệp. Một khi đã dùng miệng này niệm Phật, phàm tất cả những 
việc Sát, Đạo, Dâm, Vọng không nên buông lời nói cần nói quấy. Một 
khi nói lỡ, nên tự nghĩ rằng: người niệm Phật không nên nói như thế, 
rồi cố gắng niệm lớn ít tiếng danh hiệu Phật để trấn áp tâm mình và 
gột rửa ngay những lời bất thiện ấy. Thứ ba là niệm Phật phải chỉnh 
thân nghiệp. Đã đem thân này niệm Phật, thời trong mọi lúc cũng như 
trong mọi cử chỉ, đi, đứng, ngồi, nằm, thân cần phải đoan chánh, vì 
thân có được đoan chánh thì tâm mới được thanh tịnh. Người niệm Phật 
nên tự nghiệm điều này, thật không bao giờ dối. Thứ tư là niệm Phật 
lần chuỗi. Niệm Phật một tiếng, tay lần một hột. Chỉ nên niệm bốn 
chữ, đừng lộn sáu chữ, vì bốn chữ rất dễ thành khối. Trong bốn chữ A 
Di Đà Phật, hoặc lần chuỗi tại chữ A, hoặc lần tại chữ Đà, hoạch định 
cho có pháp tắc không được lầm lẫn, đây là pháp mượn chuỗi để nhiếp 
tâm. Thứ năm là niệm lớn tiếng. Nếu lúc thần trí hôn trầm hay khi 
vọng tưởng đua khởi, hãy nên trấn tĩnh tinh thần, to tiếng niệm Phật, 
niệm cho được vài ba trăm tiếng, thì tự nhiên sẽ đổi thành cảnh gIớI an 
tịnh. Bởi vì nhĩ căn rất thính, nên ngoại duyên dễ vào, tiếng làm cho 
tâm động, tạp tưởng nổi dậy, nên phải to tiếng niệm Phật để giữ gìn 
nhĩ căn, hầu mở tỏ tâm linh. Bấy giờ, tâm chỉ nghe tiếng của chính 
mình, mỗi tiếng liên tục, đầy đủ, tất cả những gì phải quấy, nên hư, tự 
nhiên phóng xã. Thứ sáu là niệm nhỏ. Nếu lúc tinh thần tán thất, hoặc 
khi nhiều việc nhọc nhằn hay phải nhiều điều bức bách, thì không cần 
phải niệm to, chỉ nên thâu liễm thần minh nhỏ tiếng niệm kỹ. Đến khi 
hơi thở điều hòa, tinh thần hưng khởi, an định tâm hồn mới nên niệm to 
tiếng. Thứ bảy là niệm thầm. Nếu tâm khí không được điều hòa, hoặc 
người hay chỗ có trở ngại, niệm to, niệm nhỏ đều thấy không tiện, thì 
chỉ nên động môi, dùng pháp niệm thầm hay kim cang trì (diamond 
recitation) , không bắt buộc nhiều ít, nhưng cần nhứt là mỗi chữ mỗi 
câu phải từ tự tâm lưu xuất. Thứ tám là mặc niệm. Lại, hoặc niệm to, 
niệm nhỏ đều không hợp, tay lần chuỗi lại hiểm phiển phức, niệm 
thầm vẫn thấy còn có dấu vết, thì xưa có phương tiện chí xảo là không 
cần động mồm, không phát ra tiếng, chỉ bắt tâm niệm duyên chuyên 
một cảnh, âm thầm dùng lưỡi gõ vào răng trước hay tâm tưởng cũng 
được, tùy ý, chỉ phảẩi làm sao cho tiếng thật rõ ràng, nhưng tiếng không 
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phải là phát ra từ cửa miệng, mà phải phát ra từ tự tánh. Tánh nghe lại 
phải dung thông nội tâm, nội tâm lại phải in nơi đầu lưỡi, đầu lưỡi kéo 
lấy niệm căn, từ tánh nghe nghe tự tánh, ba thứ dung hội, nệm niệm 
viên thông, lâu sau sẽ được thành tựu pháp quán: Duy tâm thức. Thứ 
chín là điều hòa hơi thở. Hoặc lúc khí tịnh, tâm bình, thì trước nên 
tưởng thân mình đang ở trong vòng hào quang tròn, thầm quán trên đầu 
chót mũi, tưởng hơi thở ra vào, mỗi một hơi thở thầm niệm một câu A 
Di Đà Phật. Phương tiện điều hòa hơi thở , không hưởn, không gấp, 
tâm niệm và hơi thở nương nhau, theo nhau ra, vào, đi, đứng, ngồi, 
nằm đều nên làm như thế, đừng để gián đoạn. Thường phải tự “mật 
trì”, nhiếp tâm đã lâu, cả hơi thở lẫn câu niệm, cả hai đều không còn 
phân biệt, tức thân tâm này cùng đông với hư không. Trì đến thuần 
thục, tâm nhãn khai thông, tam muội thoạt nhiên hiện tiền, chính là 
“Duy tâm Tịnh độ” đó. Thứ mười là tày phận. Hoặc lúc hôn trầm 
nhiều thì nên kinh hành niệm Phật, hay khi tạp loạn nhiều thì nên ngồi 
ngay thẳng, yên lặng mà niệm. Giả sử đi hay ngồi đều không hợp, thời 
hoặc quỳ, hoặc đứng, cho đến tạm nằm, cũng đều cho phương tiện 
rộng rãi, có thể niệm Phật được cả. Cốt yếu bốn chữ hồng danh đừng 
để một niệm lãng quên, đó là yếu thuật hàng phục tâm ma vậy. ?hứ 
mười một là chỗ nào cũng niệm Phật được. Không luận chỗ sạch hay 
chăng, hoặc chỗ vắng vẻ hay chỗ chộn rộn, chỗ vừa dạ hoặc nơi thất ý, 
chỉ “Hồi quang phản chiếu” và suy nghĩ: những cảnh thế này ta đã gặp 
hơn trăm ngàn muôn ức lần, từ nhiều kiếp đến giờ; chỉ có việc “Niệm 
Phật vãng sanh” là ta chưa có thể thực hành trọn vẹn được, nên vẫn 
còn bị trong vòng lẩn quẩn luân hồi. Giờ đây ta cũng chẳng quản niệm 
được cùng chăng, chỉ thể giữ chặt “tâm niệm Phật” này, dầu chết cũng 
không để dứt “niệm đầu”. Tại sao? Bởi niệm đầu mà để một phút gián 
đoạn, thời tất cả thiện, ác, vô ký bao nhiêu tạp niệm lại sanh. Vì lẽ đó, 
nên dù lúc đi đại, tiểu tiện, hay sản phụ lúc lâm bồn, chỉ chăm chú 
việc niệm Phật, càng khổ càng niệm, càng đau càng niệm nhiều hơn, 
như con thơ gọi mẹ, không sợ mẹ hiểm giận; nếu sợ mẹ giận mà không 
gọi nữa, ắt đứa trẻ sẽ bị sa chân vào hầm phẩn nhớp, vì những sự dại 
đột do nó gây nên. Như thế chỉ có chết mất đi mà không làm sao được 
gặp mẹ. Thứ mười hai là niệm Phật có định thời hay không? Trong 
pháp thứ mười một, không có định thời, nếu như vậy sẽ ít người làm 
được. Bài này phương tiện nói có định thời là sớm, tối hai thời, hoạch 
định thường khóa, từ nay đến suốt đời, không thêm, không bớt; ngoài 
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ra, trong suốt 24 tiếng đồng hồ, có thể niệm được một câu, thì nên 
niệm một câu, có thể niệm được nhiều câu, thì nên niệm nhiều câu, 
bất luận niệm lớn hay nhỏ. Cổ đức có đạy: 
“Ít nói một câu tạp 

Nhiều niệm một câu Phật 

Đẹp đế biết bao nhiêu!” 
Thứ mười ba là có đối trước tượng Phật hay không khi niệm Phật? 
Lúc đối trước tượng Phật, phải cho tượng này là thật Phật, không cần 
câu chấp một phương hướng nào, chẳng luận một thân nào trong ba 
thân của Phật, chỉ tự nghĩ: ta chỉ nhứt tâm, tâm chỉ nhứt Phật, mắt nhìn 
tượng Phật, tâm niệm danh Phật, thật hết sức thành kính, mà hết sức 
thành kính tất được linh cảm. Lúc không có tượng Phật, nên ngồi ngay 
ngắn, xoay mặt về phương Tây, lúc khởi tâm động niệm, nên niệm 
tưởng hào quang của Đức Phật A Di Đà trụ trên đỉnh đầu ta, mỗi niệm, 
mỗi câu, tự chẳng để rơi vào khoảng không, hắc nghiệp cũng có thể 
tiêu diệt. Thứ mười bốn là niệm Phật trong lúc bận rộn. Nếu niệm 
được một câu, thì nên niệm một câu, có thể niệm 10 câu, thì nên niệm 
10 câu; chỉ làm sao trong 100 điều bận rộn, có được trong khoảnh khắc 
một chút rảnh rang liễển buông bỏ thân tâm, sáng suốt tụng trì. Ngài 
Bạch Lạc Thiên có bài thi rằng: 

“ĐI niệm A Di Đà 

Ngồi niệm A Di Đà 

Ví dù bận rộn như tên 

A Di Đà Phật 

Niệm lên thường thường.” 

Người xưa dụng tâm như thế, thật không thể chê được. Thứ mười 
lăm là lúc nhàn rỗi nên niệm Phật. Trong đời, có nhiều kẻ quá ư khốn 
khổ, muốn chút rảnh cũng không sao có được, nên không thể tu hành. 
Nay ta được rảnh rang, lại nghe biết được pháp niệm Phật này, cần 
phải cố gắng, tương tục thúc liễm thân tâm, chuyên trì nệm Phật; như 
thế mới không uổng phí tấc bóng quang âm. Nếu để tâm niệm buông 
trôi, không làm được việc gì, luống tiêu hao ngày tháng, cô phụ bổn 
ơn, một mai vô thường thoạt đến, sẽ lấy gì để chống cự đây? Thứ mười 
sáu là người sang giàu phải nên niệm Phật. Phước đức của đời này 
đều từ việc tu hành kiếp trước. Những vị tôn quý vinh hoa, quá nửa là 
các bậc cao Tăng chuyển thế. Nhưng, tuy có vinh hoa mà không được 
trường cửu, nếu lại tạo điều nghiệt chướng, ắt khó thoát khỏi biển trầm 
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luân. Vậy nên các ngài phải tự suy nghĩ: những gì ta có thể mang theo 
được khi nhắm mắt? Ấy là công đức niệm Phật. Cũng như thuyễn đi 
nhờ nước. Thế nên, hoặc lập thất niệm Phật, hoặc mời chư Tăng hướng 
dẫn mình niệm Phật, in khắc kinh sách Tịnh độ, hoặc đặt tượng Phật Di 
Đà để chiêm ngưỡng mà niệm, việc làm tuy ít, nhưng phải dụng công 
cho nhiều, lại phải chí quyết vãng sanh, đó là con đường tu hành của 
tất cả mọi người, chẳng luận giàu, nghèo, sang, hèn. Làm vị sứ giả của 
ngôi Pháp Vương còn gì tôn quý hơn! Thứ mười bảy là kẻ nghèo hèn 
cũng nên niệm Phật. Than ôi! Có kẻ đã đem thân làm nô lệ, bị người 
khác sai sử, vất vả, khổ sở, mà không cầu mong thoát khỏi, thì về sau 
càng khổ hơn. Nên biết bốn chữ hồng danh chẳng luận sang, hèn, giàu, 
nghèo, trẻ, già, trai, gái, chỉ cần mỗi ngày vào lúc sáng sớm, chí tâm 
xoay mặt về phương Tây, niệm 10 câu danh hiệu Phật, không xen, 
không dứt, để cầu sanh Cực Lạc, thì hiện đời sẽ được hưởng nhiều lợi 
ích, khi thác tự nhiên được vãng sanh. Đức Phật A Di Đà thiệt là chiếc 
thuyền cứu mạng cho mọi người torng biển khổ vậy. Thứ mười tám là 
tịnh tế niệm Phật. Đã là người có trí huệ thì đừng để bị mê hoặc, cần 
phải hết sức tịnh tế niệm Phật để cho trí huệ được thêm kiên cố. Phải 
biết, người trí niệm Phật thì thiên hạ sẽ có rất nhiều người niệm Phật. 
Người trí niệm Phật thời những kẻ tu hành theo ngoại đạo sẽ dễ trở về 
chánh đạo. Tại sao? Vì tiếng tăm của người trí có thể mở tỏ lòng dạ 
họ, vì có tác dụng trí của người trí cứu rỗi họ. Thứ mười chín là lão 
thật niệm Phật. Đã không cầu danh lợi, cũng không khoe tài năng, 
chắc thật tu hành, thật là rất khó có người làm được. TỔ sư dạy: về 
phương diện tham thiển, bới tìm một người sỉ độn cũng không có. Nay 
người niệm Phật chính lo mình không được sĩ độn mà thôi. Hai chữ 
Lão Thật là một đại lộ thẳng tấp đưa người sanh Tây Phương vậy. Tại 
sao? Vì hai chữ Lão Thật là ngoài bốn chữ A Di Đà Phật không thêm 
một mẩy may vọng tưởng nào. Thứ hai mười là được điều vui mừng 
nên nhớ niệm Phật. Hoặc nhơn nơi người mà vui, hoặc nhơn nơi việc 
mà mừng, mối manh tuy nhỏ nhít, nhưng đều là những cảnh vui vẻ của 
kiếp người. Song phải biết: cái vui đó như huyễn, không thật, không 
thể còn lâu, vậy nên nương nơi giây phút tươi vui đó, xoay tâm niệm 
Phật, thời ắt được nhờ ánh hào quang của Phật, trong thuận cảnh ấy, 
bỏ dứt đi ít nhiều ác niệm, những điều tốt đẹp liên miên, như ý tu 
hành, mãi đến lúc mạng chung, sẽ được vãng sanh Cực Lạc, há chẳng 
vui mừng lắm sao! Thứ hai mươi mốt là hứa nguyện niệm Phật. Tủ 
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danh niệm Phật nguyên để cầu vãng sanh; nhưng oai phong của chư 
Phật không thể nghĩ bàn, hễ niệm danh hiệu của các Ngài thì sở 
nguyện đều tùy tâm. Vì lẽ đó, trong kinh dạy: “Niệm Phật có mười 
điều lợi ích. Những việc cầu cúng quỷ thần, tạp tu sự sám, khấn hứa 
nhiều ác nguyện, tin xằng những việc bói toán, xăm quẻ, không bằng 
dùng phương pháp niệm Phật để cầu nguyện. Có người hỏi: vả như 
niệm Phật mà không ứng nghiệm thì sao? Đáp: Ông chưa niệm Phật 
mà đã lo không ứng nghiệm, chính cái nhơn không ứng nghiệm đó sẽ 
đem đến cái kết quả không ứng nghiệm vậy. Nhơn thế nào thì quả thế 
ấy, há không đáng sợ lắm sao? Thứ hai mươi hai là niệm Phật để cầu 
cởi mở. Phàm tất cả nghịch cảnh quanh ta, đều do trái duyên nên có 
hiện, ta phải cố cam nhận chịu, không nên lại khởi ác niệm, để phải 
dẫn khởi oan trái đến mãi về sau không dứt. Ta phải nên tùy thuận 
nhận lãnh, có thể tránh được thời tránh, dứt được thời dứt, chỉ tùy nhơn 
duyên mà đừng quên niệm Phật. Phật có vô lượng trí huệ, phước đức 
quang minh, ngài sẽ gia hộ cho ta: dù gặp nghịch duyên, trái cảnh, 
cũng chuyển thành thuận cảnh, thuận duyên ngay. Thứ hai mươi ba là 
hổ thẹn, tự gắng niệm Phật. Phàm đời này hay kiếp trước, ác quả đã 
thành tựu, thì khổ báo ắt đến, mà một phần khổ ở đời này tức là một 
phần ác trong kiếp trước, không thể đổ thừa cho vận mạng bất tể, mà 
chỉ nên tự hổ phận mình chẳng sớm lo tu. Mỗi một khi tưởng Phật, 
tưởng như lông trong thân đều dựng đứng, năm vóc như rã rời, buồn, 
thương, cảm mến, đau xót, không muốn sống. Như vậy thời mỗi câu, 
mỗi chữ từ trong gan, tửy mà ra, mới là chơn cảnh niệm Phật. Ngày 
nay, kẻ Tăng, người tục niệm Phật, hoặc miệng niệm mà tâm tán, hoặc 
chỉ nhiếp tâm lúc niệm, dứt niệm thì tâm mê. Lại có người đang lúc 
niệm Phật xen nói chuyện tạp. Thế thì dù niệm suốt đời cũng không 
linh cảm. Mọi người thấy vậy, cho rằng: niệm Phật vãng sanh là những 
lời dối. Lỗi ấy đâu phải do Phật sao? Thứ hai mươi bốn là niệm Phật 
khẩn thiết. Phàm người ở trong tất cả hoàn cảnh khổ đáng thương, mà 
ta không thương, tất trái với nhân tình, nhưng ở trong tất cả hoàn cảnh 
đáng thương, ta chỉ thương suông thì làm sao hợp được với tánh Phật? 
Đã thương thì phải tìm phương thoát khổ, phải tìm cách cho mọi người 
rốt ráo thoát khổ. Phải biết rằng: Phật sở dĩ được tôn xưng là đấng Đại 
Bi, vì Ngài hay cứu khổ cho chúng sanh. Ta do lòng từ bi nệm Phật là 
cốt cầu lòng từ bi của Phật ban cho, cứu vớt khổ não cho chúng ta, thì 
cái niệm đó phải khẩn thiết đến bực nào? Thứ hai mươi lăm là cúng 
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dường niệm Phật. Phàm gặp giai tiết (tiết đoan ngọ, tiết trung thu...) 
hoặc ngày vía Phật, Bồ Tát, thì nên hương đăng hoa quả tùy phận cúng 
dường, đó chỉ là tài cúng, chưa phải pháp cúng. Pháp cúng thuộc về 
tâm, quý hơn tất cả tài cúng. Gần đây vì tà giáo thịnh hành, bày đặt ra 
các pháp cúng kiến, la liệt quả phẩm, tam sên, heo, dê, gà, vịt, có ích 
gì cho sự tu hành? Thậm chí còn bày bố trận đồ, chiêu hồn dẫn quỷ, tà 
mị, dị đoan, càng làm cho hao tài tổn mạng, dối trá bậy bạ, phỉnh gạt 
người đời. Chỉ pháp môn niệm Phật thì vạn bệnh tiêu trừ, không tốn, 
không hao, lại ít người chịu biết đến. Kính mong những trang thức giả 
đừng để bị lầm. Thứ hai mươi sáu là niệm Phật để báo ân cha mẹ. Ân 
của cha mẹ là cái ân to lớn nhất phải làm sao báo đáp? Cung phụng tất 
cả những thức uống ăn, lập công danh để hiển đạt phụ mẫu, chỉ là 
phép báo đáp của thế gian; mặc dù không phải là bất thiện, xong xét 
cho tột thì đấy chưa phải trọn vẹn, vì dù sao cũng vẫn còn trong vòng 
khổ lụy của kiếp người. Chỉ có cách là ta niệm Phật, và khuyên cha 
mẹ niệm Phật, đem công đức ấy hồi hướng Tây phương, đó là gieo một 
hột giống kim cương, về sau ta và cha mẹ cùng tự được giải thoát. 
Huống chi một câu niệm Phật lại có thể tiêu diệt được vô biên tội 
chướng. Những ai muốn báo thâm ân cha mẹ, không thể không biết 
pháp này. Thứ hai mươi bảy là bố thí bằng cách niệm Phật. Phàm 
thấy người khổ não, trước phải giúp cho họ an thân (cho cơm, cho áo) 
rồi sau mới an ủi khuyên lơn họ niệm Phật. Bởi vì, cứu cái khổ trong 
nhứt thời, bố thí là gấp, mà cứu cái khổ nhiểu kiếp, phương pháp niệm 
Phật lại gấp hơn. Hoặc thấy người hay vật bị nạn, sức mình không cứu 
rỗi được, phải gấp rút niệm Phật cầu an cho hồn thức ấy. Hoặc đêm 
thanh tụng niệm cầu nguyện cho mọi loài thoát khỏi tai ương. Gặp lúc 
đao binh, tật dịch, năm canh trì niệm Phật danh, cầu cho chúng sanh 
được tiêu trừ mọi oan khổ. Nên quán tưởng: Một câu A Di Đà Phật 
của ta đây, trên tột trời hữu đảnh, dưới duốt đáy phong luân. Thứ hai 
mươi tám là tự tâm niệm, tự tâm nghe. Tâm tưởng rỗi mới động đến 
lưỡi, lưỡi khua động thành tiếng lại trở vào tự tâm, là pháp: Tâm Niệm 
Tâm Nghe vây. Mà hễ tâm niệm tâm nghe thời mắt không thể thấy 
bậy, mũi không thể ngửi bậy, thân không thể động bậy, vì chủ nhơn 
ông (tự tâm) đã bị bốn chữ A Di Đà Phật bắt cóc mất rồi. Thứ hai 
mươi chín là niệm Phật trong tiếng niệm. Tiếng niệm Phật đã thuần 
thục rồi, thời trong sáu trần chỉ còn một thanh trần. Tất cả sáu căn 
hoàn toàn gởi nơi nhĩ căn. Thân cũng không còn cẩm biết tới lui, lưỡi 
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cũng không còn biết khua động, ý cũng không còn cảm biết phân biệt, 
mũi cũng không còn cảm biết hít thở, mắt cũng không còn cảm thấy 
mở nhắm. Hai thứ viên thông của hai ngài Quán Thế Âm và Đại Thế 
Chí cũng tức là một, không chỉ là chẳng viên và chẳng chỉ là không 
thông cả. Vì căn tức là trần, trần tức là căn, căn và trần tức là thức. 
Mười tám giới đều dung hợp thành một giới. trước chưa được thuần, 
lâu sau sẽ dần dần thâm nhập. Phàm trong khi niệm Phật phải lựa một 
chỗ vắng, yên, sạch, khoảng 4 hay 5 thước vuông, đi nhiễu một vòng 
theo phía tay mặt, rồi sau từ từ cất tiếng niệm Phật, tiếng cao lên dần 
dần, niệm như vậy độ ba vòng trở lên sẽ tự cảm thấy tâm, tiếng tỏ bày, 
vòng quanh khắp thái hư, bao bọc cả 10 phương, trùm đây toàn pháp 
giới. Đó là cách an trụ thân, tâm, thế giới vào trong tiếng niệm Phật, 
và đó là đem thân tâm của mình an trụ trong tiếng niệm Phật, mà niệm 
Phật đây là cảnh thù thắng để tiêu diệt tâm địa phiền não nhơ trược, 
hành giả cần phải gắng tập cho kỳ được. Thứ ba mươi là niệm Phật 
trong ánh sáng của tự tâm. Phàm tiếng là tiếng của tự tâm, thì ánh 
sáng cũng là ánh sáng của tự tâm. Hễ tiếng của tự tâm quanh lộn ở chỗ 
nào thì ánh sáng của tự tâm phóng ra ở chỗ ấy; nếu ta an trụ trong 
tiếng của tự tâm mà niệm Phật tức là an trụ trong ánh sáng của tự tâm 
mà niệm Phật vậy. Đây cũng là cảnh thù thắng diệt được lòng tham 
phiền não nhơ bẩn, hành giả nên gắng siêng tu tập. Thứ ba mươi mốt 
là niệm Phật trong thể của tự tâm. Tiếng nói của tự tâm vòng quây và 
ánh sáng của tự tâm chiếu phát, tự nhiên tâm thể phơi bày. Một chơn 
tâm này như tấm gương tròn lớn (đại viên cảnh) rỗng thông sáng suốt, 
không gì ngăn ngại, mười phương, ba đời, ta, Phật, và chúng sanh, vòng 
khổ của đời trược, đài sen nơi cảnh tịnh đều là bóng trong gương cả. 
Cho nên niệm Phật trong tiếng tức trong ánh sáng, trong ánh sáng tức 
trong gương, không phải một, không phải khác. Đây cũng là cảnh thù 
thắng tột cùng, diệt hẳn được tâm nhơ, cần phải gia công hết lòng tu 
tập. Thứ ba mười hai là niệm Phật không dứt. Buổi sáng niệm, buổi 
tối cũng niệm; vô sự niệm, hữu sự cũng niệm; chỗ sạch niệm, chỗ dơ 
vẫn niệm; không một niệm nào mà không phải là niệm Phật. Giả sử 
hằng ngày có sự thù tiếp bạn bè, đãi đằng khách khứa, phải có lúc 
gián đoạn, nhưng chỉ gián đoạn thinh niệm, chớ không thể gián đoạn 
được tâm niệm. Niệm Phật mà công phu đến thế, thì sẽ dễ thành tam 
muội lắm. Thứ ba mươi ba là niệm Phật không xen tạp niệm. Không 
xen tạp niệm tức là Chỉ, Chỉ là nhơn của Định, dừng được tạp niệm, thì 
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chánh niệm (định) tự nhiên phát hiện. Tạp niệm có ba: thiện, ác và vô 
ký, trừ hết ba thứ mới là không tạp. Tâm cần vắng lặng, vắng lặng thời 
các niệm thiện, ác không sanh. Tâm cần sáng suốt, sáng suốt thời vô 
ký niệm không có. Ngoài Phật không có niệm nên thường vắng lặng, 
trong niệm có Phật nên thường sáng suốt, rõ ràng. Thứ ba mươi bốn là 
niệm Phật không dừng. Không Dừng tức là Quán, Quán là nhơn của 
Huệ. Câu niệm Phật trước đã qua, câu sau chưa đến, câu hiện tại cũng 
không dừng. Cứ thế mà quán sát, rõ ràng nhưng không câu chấp, 
không câu chấp nhưng lại rõ ràng. Đuổi như vậy mãi sẽ thấu đạt lẽ 
vạn pháp duy tâm, tức Phật tức tâm, tức tâm tức Phật. Thứ ba mươi 
lăm là tức thiền tức niệm Phật (Thiền cũng là niệm Phật). Hoặc khởi 
từ một câu thoại đầu gọi là tham thiền, hoặc ngồi mà dứt niệm gọi là 
tọa thiển. Tham hay tọa đều là thiển cả. Thiển hay Phật đều là tâm cả. 
Thiển tức là thiển của Phật. Phật tức là Phật của Thiển. Pháp môn 
niệm Phật đâu có gì ngại với pháp tham thiền, tọa thiển? Vả lại, người 
tham thiển có thể dùng bốn chữ A Di Đà Phật làm một câu thoại đầu, 
niệm đến, niệm lui, nệm xuôi, niệm ngược, trở lại, xoay qua không rời 
đương niệm, mặc dù không nói tham thiển, mà thiển ở trong đó rồi. 
Người tọa thiển cần phải đến giai đoạn một niệm tương ưng, hoát 
nhiên như vin vào chỗ hư không, mới là đắc thủ. Niệm Phật đến lúc 
nhứt tâm bất loạn, không phải tương ưng là gì? Niệm đến lúc tâm 
không, không phải vĩnh viễn tương ưng sao? Trong lúc niệm Phật, 
không hôn trầm, không tán loạn, chỉ, quán, định, huệ mỗi niệm viên 
thành; nếu muốn tìm thiên, thiền ở đâu nữa? Thứ ba mươi sáu là tức 
giới tức Phật. Thì giới luật của Phật để trị thân, trì danh hiệu của Phật 
để trị tâm. Trì lâu thì thân thuần, niệm lâu được tâm không. Tánh của 
niệm hay tánh của giới không hai; luôn luôn trì giới thì tội lỗi không 
hiện, luôn luôn niệm Phật thời lúc lâm chung hành giả có thể vượt qua 
được “cận tử nghiệp,” để vượt qua khỏi ba cõi. Nếu giữ giới đã có 
công phu, liền đem công đức này hồi hướng Tây phương, chắc chắn 
được về trung phẩm. Còn như chưa có thể giữ trọn cả hai, thời nên 
phải siêng niệm Phật, như cứu lửa cháy đầu. Thứ ba mươi bảy là tức 
giáo tức Phật. Một đại tạng kinh đều từ tâm khởi, tâm nếu không Phật 
thì giáo lý cũng luống mà thôi. Nhưng có tâm ai mà không Phật? Chỉ vì 
tự mình không niệm vậy. Người có học giáo lý, ắt có coi Kinh Lăng 
Nghiêm, mà có coi Kinh Lăng Nghiêm ắt có kẻ chê Đức Thế Chí mà 
trọng đức Quán Âm, một chút chấp trước đó cũng đủ kết thành nguồn 
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gốc sanh tử, dù học hay, thấy xa, hiểu rộng, chẳng qua chỉ giúp cho cái 
mâm khổ thêm tươi mà thôi, không giúp ích được gì trong việc thoát ly 
sanh tử. Xin hãy mau mau bỏ đi, bỏ tất cả, để tâm niệm Phật cầu vãng 
sanh Tây phương, gần gũi đức Di Đà. Còn nếu không buông bỏ được 
thì hãy đem công đức học kinh, giảng thuyết này hồi hướng Tây 
phương, phát bốn điều thệ nguyện rộng lớn, cũng được kết quả không 
luống. Thẳng hoặc hoằng dương được pháp môn Tịnh độ, nói cho 
người ta hiểu công đức niệm Phật, thời nháy mắt, động niệm đều là 
trang nghiêm Tịnh độ, thế thì được vãng sanh thượng phẩm đâu còn 
nghi gì? Thứ ba mươi tám là không trì mà trì. Khi vừa làm xong một 
việc gì, hay lúc nói dứt một lời nào, còn chưa kịp đá động đến câu 
niệm Phật, nhưng bốn chữ hồng danh của Phật đã nổi hiện lên ngay. 
Đây là trạng thái dễ thành tam muội (chánh định). Thứ ba mươi chín 
là trì mà không trì. Trì danh niệm Phật không mỏi chán, khoan khoái 
lại càng khoan khoái hơn. Trong lúc niệm Phật, trì nệm bốn chữ thật 
rõ ràng, niệm đầu không lay động, bốn chữ bỗng nhiên tạm dừng. 
Cũng không phải có cái niệm tức bốn chữ, cũng không có cái niệm 
ngoài bốn chữ, như thế có thể tạm gọi là được thắng cảnh, chớ chưa 
phải thật tâm không. Nhưng siêng năng niệm Phật, cảnh này thường 
hiện, thời dần dần được tâm không. Nếu nhân một niệm tâm không 
liền bị hôn trầm, thì gọi là không có huệ. Phải biết rằng: tâm càng 
không thời niệm càng linh, tâm càng không thời niệm càng tịnh, đem 
cái ta trong tâm Phật mà niệm Phật ở trong tâm ta, không và bất không 
(có) đâu còn xứ sở? Ví như mặt trời, mặt trăng rực rở nơi bửu cung, 
vòng quanh núi Tu di, châu lưu chiếu thiên hạ. Ôi! Còn gì bằng Diệu 
giác được viên minh! Thứ bốn mươi là cô thân Niệm Phật. Tỳ kheo tu 
hành không cần bạn lữ. Cảnh niệm Phật càng vô tịch càng hay! Cao 
thấp tùy hợp, huởn gấp tùy phần, cốt mong nhứt tâm. Chính lúc bấy giờ 
nên biết: thân côi nhưng tâm không côi, vì tâm của chư Phật và Đức Di 
Đà chưa từng tạm rời ta. Chư Phật luôn biết được những gì đang xãy ra 
trong chúng ta. Nếu chúng ta khởi niệm lên là chư Phật hay liễn, lo gì 
cô tịch? Nếu pháp môn Tịnh độ còn điều gì chưa được hiểu rõ, nên tìm 
kinh sách Tịnh độ mà coi. Như kinh À Di Đà, kinh Quán Vô Lượng 
Thọ, Thiên Thai Trí Giả Đại Sư Thập Nghi Luận, Thiên Như Hòa 
Thượng Tịnh Độ Hoặc Vấn, Đại Hựu Thiền Sư Tịnh độ chỉ quy, Long 
Thơ Tịnh Độ Văn, Tịnh Độ Thần Chung, Tây Phương Công Cứ, Tây 
Phương Xác Chỉ, Di Đà Sớ Sao, vân vân... Đây chỉ dẫn một ít điều rõ 
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ràng dễ hiểu, ngoài ra, còn nhiều thứ hay ho hơn, không kể xiết. Nên 
tìm học hỏi nơi các bậc cao minh thông hiểu tịnh độ. Thứ bốn mười 
mốt là kết kỳ niệm Phật. Kết kỳ là kết thất (7 ngày làm một kỳ); nếu 
kết kỳ một mình, thì nên sắm bốn thứ để ăn: cơm khô, trái cây, gừng 
sống, dầu mè; tám thứ để dùng: lư hương, đèn dầu, bổ đoàn, ghế dựa, 
áo bông, khăn hay mũ, thùng vệ sinh, giấy vệ sinh. Ngoài 12 thứ đó, 
không để một thứ gì cả. Có thể trong suốt một tuân, không cho ai lai 
vãng, để rãnh rang biệm Phật. Nếu có 5, 6 người đồng phát tâm kết kỳ 
niệm Phật, thời cần phải thỉnh một vị hộ thất, lập quy điều cho nghiêm 
chỉnh dán ở trước cửa. Tất cả mọi cử động, ăn uống, hương hoa đều do 
vị hộ thất cung cấp có thể suốt trong bẩy ngày, chí tâm niệm Phật. Nếu 
còn hạn cuộc trong tình chấp buộc ràng, chưa biết những điều lợi hại 
của việc tu hành, thì đừng nên sớm khinh suất mà làm việc này. Thứ 
bốn mươi hai là hội tụ niệm Phật. Bốn hay năm người hẹn nhau hội 
họp tu pháp niệm Phật. Trước hết phải đặt điều ước, trật tự, sau mới 
bắt đầu niệm. Lúc đầu niệm thì một tiếng mỏ một tiếng niệm, một 
người xướng bao nhiêu người niệm theo, đều đều, không nên so le, lộn 
xộn, mà làm loạn động tâm người đồng niệm. Thứ bốn mươi ba là 
niệm Phật để thành tựu cho người. Hoặc ở yên một chỗ niệm Phật mà 
cầu nguyện cho người, hoặc đồng với người khác kết kỳ niệm Phật. 
Hoặc đem pháp môn niệm Phật chỉ dạy cho người biết, hoặc cho người 
mượn sách tịnh độ mà xem, hoặc phá những mối nghi lầm của người 
khác trong pháp môn này, hoặc khuyên người bển chí niệm Phật, 
những việc ấy đều tốt và đều có công đức cả. Nhưng nếu người trong 
lúc lâm chung mà có mình đến hộ niệm, khiến cho người bệnh luôn 
nhớ câu niệm Phật, vừa nhớ vừa niệm, làm cho người ấy sau khi tắt hơi 
rồi được vãng sanh về cõi Tây phương, đó là thành tựu pháp thân huệ 
mạng cho người công đức này lại còn thù thắng hơn! Thứ bốn mười 
bốn là niệm Phật khi có tai nạn. Phầm lúc xãy ra tai nạn, mà nhớ phát 
tâm niệm Phật, tất có kỳ ứng (ứng nghiệm lạ thường). Tuy rằng một 
nước bị can qua hay một làng bị dịch lệ, mà mệm Phật để cầu, thì một 
người niệm một người an, trăm người niệm trăm người an. Không phải 
Phật có lòng riêng, lúc nào cũng trong ánh sáng bình đẳng, vô tâm mà 
ứng hiện. Vì sao? Vì động niệm thành tiếng tự mình rõ biết hào quang 
sáng của đức A Di Đà trụ trên đỉnh đầu ta, thời tự nhiên mỗi niệm đầy 
đủ, mỗi niệm bền chắc, mỗi niệm dài lâu, thời hào quang của Phật 
chiếu đến gia hộ, các vị thiện thân độ trì, tự mình có thể la khỏi nạn 
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tai, xin đừng chuyển niệm. Thứ bốn mươi lăm là niệm Phật trong lúc 
chiêm bao. Nguyện lực bên chắc, công phu tính thuần, ban ngày giữ 
niệm khăng khăng, ban đêm vẫn giữ niệm khư khư, thời trong giấc 
chiêm bao tự mình có thể niệm Phật, đó là triệu chứng sắp vãng sanh, 
vậy phải giữ điều hòa và phải cố gắng lên mãi, đừng lui, đừng loạn. 
Thứ bốn mươi sáu là niệm Phật trong lúc bệnh. Bệnh nặng là cơ sắp 
chết, chết là mối quan hệ của các Thánh, phàm, tịnh, uế. Trong lúc 
bệnh nặng phải khởi tưởng niệm là sẽ chết, để không sợ chết. Phải 
siêng niệm Phật, quyết định chờ chết, ắt có hào quang của Phật đến 
tiếp dẫn, làm toại chí nguyện vãng sanh của ta. Nếu trong lúc bệnh, 
dừng không niệm Phật, thì tất cả sự ái luyến sợ sệt, phiển não hiện lên 
rần rần, các thứ tạp niệm nhứt tế trổi dậy. Thế thì con đường sanh tử 
lấy gì cứu vớt? Ngày xưa, có một vị Tăng bệnh nặng, rên thành tiếng 
“ôi cha”. Bỗng tự biết người tu lúc nghĩ nhớ đến đạo mà lại rên như 
thế là sai, liền khởi niệm A Di Đà Phật. Nhưng cơn đau không chịu 
dứt, nên một tiếng rên “ôi cha” là một tiếng niệm Phật tiếp theo, ngày 
đêm không dứt. Khi lành bệnh, thầy bảo mọi người: Trong lúc bệnh tôi 
rên thành tiếng “ôi cha” và chen một tiếng niệm A Di Đà Phật, hôm 
nay bệnh lành, tiếng A Di Đà Phật hiện còn mà tiếng “ôi cha” chẳng 
biết biến đâu. Hy hữu thay! Đây là trường hợp tính tấn trong lúc bệnh 
vậy. Thứ bốn mươi bẩy là phút lâm chung nên niệm Phật. Phút lâm 
chung nên cố gắng ghi nhớ bốn chữ A Di Đà Phật đừng để sót quên. 
Nếu niệm lớn được thời niệm, còn không niệm lớn được thì niệm nhỏ. 
Trường hợp lớn nhỏ đều không niệm được ví quá mệt, thì nên ghi khắc, 
thầm tưởng bốn chữ trong thâm tâm, đừng cho quên sót. Những người 
hầu hạ chung quanh phải thường nhắc nhở, khuyến khích người bệnh 
nhớ Phật, niệm Phật. Phải biết rằng trong nhiều đời nhiều kiếp, sở dĩ ta 
bị loạn niệm trong lúc này (gần chết) mà phải luân hồi mãi trong vòng 
ba cõi. Tại sao? Vì sanh tử luân hồi đều do nhứt niệm làm chủ, nếu 
nhứt niệm chuyên chú niệm Phật, thì thân tuy chết nhưng tâm thần 
không tán loạn, liên theo nhứt niệm ấy mà vãng sanh Tịnh độ. Vậy 
nên hãy nhứt tâm ghi nhớ bốn chữ A Di Đà Phật đừng quên! Thứ bốn 
mươi tám là phát nguyện, sám hối và niệm Phật. Than ôi! Trong đời 
có thiếu gì kẻ không biết niệm Phật, có người cho niệm Phật là đị đoan 
nên không chịu niệm, người xuất gia cho niệm Phật là việc tất nhiên 
của mình phải làm, chớ không biết tại sao phải niệm, kẻ cuồng huệ 
biết có Phật, nhưng lại không khứng niệm, kể ngu si không biết Phật 
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nên không niệm. Đây là đem so sánh, còn có những ngu phu, ngu phụ, 
nghe nói lý nhơn quả cũng biết niệm Phật, nhưng lại mong cầu được 
phước báo đời sau, vẫn không thoát khỏi hột giống luân hồi. Tìm kẻ 
thật vì đường sanh tử mà niệm Phật, trong trăm người họa chăng chỉ có 
một hai! Nên biết rằng, người đã niệm Phật, tức xứng hợp với lòng từ 
của Phật, phát thệ nguyện rộng lớn tế độ chúng sanh. Tất cả tội cấu 
oan khiên thảy đều sám hối. Tất cả những công đức dù nhỏ dù lớn đều 
đem hồi hướng Tây phương, như thế mới là Chánh Nhơn Niệm Phật. 


XVII.Ba Mối Nghỉ Của Phật Tử Về Tịnh Độ: 

Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
có nhiều người thật tâm muốn niệm Phật, hoặc đã từng hành trì rồi, 
nhưng vì sự học hiểu về giáo lý còn kém, nên khi nghe kẻ khác biện 
luận bài bác, liền khởi lòng nghi. Những mối nghi đó rất nhiều, nhưng 
chỉ nêu lên đây ba mối nghi chánh. 7h nhất, Tịnh Độ chỉ là một quyên 
thuyết: Có kẻ thấy trong kinh điển tả cảnh Tịnh Độ quá trang nghiêm, 
bỗng sanh niệm nghi rằng: “Cõi Cực Lạc là quyển tiện của Phật nói ra 
để cho người hâm mộ gắng tu làm lành lánh dữ, đại khái như thuyết 
thiên đường, chứ làm gì có một thế giới từ đất đai đến cây cối, lầu các 
đều bằng thất bảo như vàng, bạc, lưu ly, xa cừ, xích châu, mã não. Lại 
nữa, thân người bằng chất ngọc nhuyễn kim cương, hóa sanh từ hoa sen 
không có già, bệnh, chết. Các thức ăn mặc trân quý đều tùy ý niệm 
hiện ra. Như thế toàn là những chuyện đau đâu, xa với thực tế làm sao 
mà tin được? Để giải thích điều nầy Hòa Thượng Thích Thiên Tâm đã 
đáp rằng: “Những ý nghĩ trên phần (a) đó đều còn hạn cuộc theo sự 
nghe thấy của tai mắt phàm tình. Người muốn học Phật không nên đem 
trí phàm phu mà suy lường Thánh cảnh. Đừng nói đâu xa, ngay ở Việt 
Nam ta khi cụ Phan Thanh Giản đi sứ sang Pháp trở về thuật lại, nói 
bên ấy đèn không đốt mà cháy, xe thuyền không ngựa hay người kéo 
mà tự chạy, trăm việc sánh bằng trời đất, duy có sự sống chết là còn 
thuộc quyền tạo hóa định đoạt mà thôi. Vua và triều thần nghe nói đều 
không tin. Đến như chỗ bạn thân mà cũng mỉm cười cho là cụ Phan đi 
xa về nói khoác. Kỳ thật thì những điều cụ Phan vừa kể đều là sự thật. 
Thứ nhì, có người nghe nói pháp môn Tịnh Độ hành trì giản dị mà kết 
quả rất mau chóng cao siêu nên nghỉ ngờ: Đâu lại có phương pháp 
thành Phật quá dễ dàng như thế? Bởi đường lối thường thức của các 
môn tu là Chỉ và Quán. Khi hạ thủ công phu, trước tu “Chỉ,” kế tiếp tu 
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“Quán;” hoặc trước tu Quán, kế tiếp tu Chỉ. Lần lần tiến đến “Trong 
Quán có Chỉ, trong Chỉ có Quán.” Khi tới trình độ “Chỉ Quán không 
hai, định huệ tịch chiếu” mới gọi là bước vào cảnh giới tự tâm. Rồi từ 
đó về sau, nếu mỗi đời đều tiếp tục tinh tấn tu hành, theo như trong 
kinh luận nói, phải trải qua một muôn đại kiếp mới lên ngôi “Bất Thối 
Chuyển.” Tại sao chỉ một câu niệm Phật, ngay trong đời nầy lại được 
vãng sanh lên ngôi Bất Thối, há chẳng phải là dễ dàng quá ư? Khi để 
cập đến nghi vấn nầy, chúng ta nên biết tu các pháp môn khác chỉ 
hoàn toàn nương nơi tự lực, cho nên phải khó. Riêng đường lối tu Tịnh 
Độ có hai năng lực, là tự tâm lực và Phật lực tiếp dẫn, nên sự thành 
công rất dễ. Ví như một người chân yếu, muốn tự mình lên tận đỉnh núi 
cao là điều rất khó. Nhưng nếu kẻ ấy được một vị đại lực sĩ khoác 
cánh tay phăng phăng đưa bước tiến tới thì kết quả lên tới đỉnh nào có 
khó chi! Về môn Tịnh Độ cũng thế, khi ta chuyên tâm niệm Phật tức là 
lúc tâm lực phát triển. Niệm đến một lòng không loạn, là lúc tâm lực 
hoàn toàn hiện bày. Đang khi ấy nghiệp lực bị hàng phục không còn 
làm chướng ngại, lại được thêm Phật lực tiếp dẫn, nên tuy nghiệp chưa 
trừ dứt, mà được vãng sanh. Khi sanh về Tây Phương rồi, sống lâu vô 
lượng vô biên a tăng kỳ kiếp, sự không thối chuyển cho đến khi thành 
Phật là một điều hiển nhiên dễ hiểu. Thứ ba, chúng sanh ít nhân duyên 
phước đức không thể sanh về Tịnh Độ: Cảnh Cực Lạc mầu đẹp trang 
nghiêm vô lượng, chẳng phải dùng ít nhân duyên căn lành phước đức 
mà được sanh về. Nhìn gẫm lại mình, căn lành phước đức còn sơ bạc, 
nghiệp chướng lại nhiều, mong gì đời nầy được duyên tốt vãng sanh? 
Xin kính khuyên quý vị muôn ngàn lần chớ nên nghĩ như thế. Bởi khi 
các vị lần chuỗi niệm Phật được, là căn lành phước đức của quý vị đã 
sâu dây rồi. Thử nghĩ lại xem, trên thế gian nầy biết bao nhiêu kẻ 
không nghe được danh hiệu Phật? Biết bao nhiêu người tuy nghe hồng 
danh Đức A Di Đà, nhưng mãi tranh danh đoạt lợi, đeo đuổi theo các 
điều trần nhiễm, không chịu niệm Phật. Nay các vị đã nghe Phật pháp 
và chí tâm niệm Phật, há không phải là có căn lành phước đức lớn đó 
sao? Trong Kinh Vô Lượng Thọ, Phật bảo ngài Di Lặc Bồ Tát: “Nếu 
có chúng sanh nào nghe danh hiệu Đức Phật kia, vui mừng khấp khởi, 
cho đến một niệm, nên biết kẻ ấy được lợi lớn, đã đầy đủ phước đức 
vô thượng.” Lời nầy đủ chứng minh rằng biết niệm Phật tức là đã có 
nhiều phước đức căn lành rồi. Trong Tịnh Độ Thánh Hiền Lục có dẫn 
sự tích những người phạm tội cực ác (như Trương Thiện Hòa, Hùng 
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Tuấn, Duy Cung, và các loài súc sanh như chìm Bát Kha, Anh Võ, vân 
vân), chí tâm niệm Phật đều được vãng sanh. Phước đức căn lành của 
quý vị đã vượt xa hơn những người ác và loại súc sanh kia. Vậy cần chi 
phải e ngại là ngay trong đời nầy không được sanh về Cực Lạc? 


XVIIIBa Tiêu Chuẩn Giúp Người Niệm Phật Củng Cố Lòng 
Từ: 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu và Liên Tông Thập Tam Tổ, kinh điển dạy rằng người niệm Phật 
nên y theo ba lượng để củng cố lòng tin. Thứ nhất là Lý Trí Lượng: 
Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu và 
Liên Tông Thập Tam Tổ, lý trí lượng là một trong tam lượng được 
dùng để củng cố lòng tin của hành giả Tịnh Độ. Lý trí lượng là sự suy 
lường tìm hiểu của lý trí, chẳng hạn như suy nghĩ, 'các thế giới đều do 
tâm tạo, đã có cõi người thuộc phân nửa thiện ác, tất có tam đồ thuộc 
nhiều nghiệp dữ, và các cõi trời thuộc nhiều nghiệp lành. Như thế tất 
cũng có cõi Cực Lạc do nguyện lực thuần thiện của Phật, và công đức 
lành của chư Bồ Tát cùng những bậc thượng thiện nhơn. 7h nhì là 
Thánh Ngôn Lượng: Tìm hiểu qua lời nói của Phật và Bồ Tát. Theo 
Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu và Liên 
Tông Thập Tam Tổ, Thánh ngôn lượng là một trong tam lượng được 
dùng để củng cố lòng tin của hành giả Tịnh Độ. Thánh ngôn lượng là 
giá trị lời nói của chư Phật và chư Bồ Tát trong các kinh điển. Đức Thế 
Tôn đã dùng tịnh nhãn thấy rõ y báo và chánh báo nơi cõi Cực Lạc, và 
diễn tả cảnh giới ấy trong các kinh Tịnh Độ. Các bậc đại Bồ Tát như 
Văn Thù, Phổ Hiền đều ngợi khen cõi Cực Lạc và khuyên nên cầu 
vãng sanh. Người Phật tử nếu không lấy lời của Phật, Bồ Tát làm mực 
thước, thử hỏi còn phải tin ai hơn? 7hứ ba là Hiện Chứng Lượng: Theo 
Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu và Liên 
Tông Thập Tam Tổ, hiện chứng lượng là một trong tam lượng được 
dùng để củng cố lòng tin của hành giả Tịnh Độ. Hiện chứng lượng là 
lối tìm hiểu do sự thấy biết hoặc chứng nghiệm hiện thực để khởi lòng 
tin. Trong Tịnh Độ Thánh Hiền Lục đã chứng minh rất nhiều vị niệm 
Phật được vãng sanh, và ở Việt Nam cũng có nhiều Phật tử tu Tịnh Độ 
được về Cực Lạc. Chẳng những thế mà hiện tiền khi tịnh niệm, các vị 
ấy cũng thấy cảnh Tịnh Độ hiện bày. Nếu không có cõi Cực Lạc, và 
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không có Phật A Di Đà tiếp dẫn, thì làm sao những vị ấy thấy rõ và 
được kết quả vãng sanh? 


XIX.Ba Lý Do Hành Giá Niệm Phật Không Được Nhứt Tâm 

Bất Loạn: 

Sao gọi là “Nhứt tâm bất loạn?” “Nhứt tâm” là duy có một tâm 
niệm Phật, không xen tạp niệm chi khác. “Bất loạn” là lòng không rối 
loạn duyên tưởng cảnh nào ngoài cảnh niệm Phật. Bậc thượng căn 
niệm Phật một ngày có thể được nhứt tâm, bậc trung căn hoặc ba bốn 
ngày có thể được nhứt tâm, còn bậc hạ căn phải đến bẩy ngày. Cũng 
có ý nghĩa khác, bậc thượng căn trong bảy ngày hoàn toàn nhứt tâm, 
bậc trung căn chỉ nhứt tâm được ba bốn ngày, còn bậc hạ căn duy nhứt 
tâm được có một ngày. Nhưng tại sao Đức Thế Tôn ước hạn trong bảy 
ngày có thể được nhứt tâm, mà chúng ta nhiều kẻ niệm hai ba năm vẫn 
chưa được nhứt tâm? Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm 
Phật Thập Yếu, có ba lý do khiến cho hành giả niệm Phật không được 
nhứt tâm. Thứ nhất là về sự tướng, ta không y theo lời Phật dạy kiết kỳ 
tu hành, khi kiết thất lại tạp tu. Phải biết trong kỳ thất, muốn được nhứt 
tâm, nên chuyên giữ một câu niệm Phật, không được xen trì chú, tụng 
kinh hay tham thiển chi khác. Thứ nhì là trong bẩy ngày chưa tránh 
được tạp duyên, dứt được tạp niệm, chuyên chú tu hành. Bởi có vị kiết 
thất, vì thiếu sự ngoại hộ, phải tự lo việc cơm nước, chưa yên lòng về 
các chuyện lặt vặt bên ngoài, cho đến chưa có tâm cầu sự tất chứng. 
Thứ ba là về Ba căn như đã nói, chỉ là ước lược. Chẳng hạn như trong 
thượng căn có thượng-thượng căn, thượng-trung căn, thượng-hạ căn; 
trung và hạ căn cũng thế, thành ra chín căn. Trong chín căn nếu chia 
chẻ ra hãy còn rất nhiều căn nữa. Lại nên biết lời Phật nói chỉ là khái 
lược. Thí dụ như nói bậc thượng căn chỉ nói bảy ngày không loạn, mà 
chẳng nói tám chín ngày. Thật ra bậc ấy, chẳng những tám chín ngày 
không loạn, mà cho đến suốt đời cũng có thể không loạn. Ngược lại, 
kẻ độn căn nghiệp chướng nặng nhiều, chẳng những bẩy ngày không 
được nhứt tâm, mà có thể niệm suốt đời cũng chưa được nhứt tâm. Cho 
nên đối với tất cả kinh nghĩa phải khéo hiểu, không nên chấp văn hại 
lời, và chấp lời hại ý. 
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XX.Khó Niệm Phật: 

Bảy Trường Hợp Khó Niệm Phật: Theo hai Đại Sư Trí Giả và 
Thiên Như trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, có bẩy trường 
hợp khó niệm Phật: Thứ nhất, dù cho bạn không bệnh, mà chết một 
cách yên ổn, khi lâm chung e duyên đời chưa dứt, niệm tục còn vương, 
nỗi tham sống sợ chết làm cho tâm ý rối loạn phân vân cũng không 
niệm Phật được. Thứ nhì, giả sử bạn không bị những ác duyên mà chỉ 
bệnh sơ sái rồi mãn phần, thì lúc sắp chết tứ đại đất, nước, lửa, gió 
phân ly, gân xương rút chuyển, thân tâm đau đớn kinh hoàng, như con 
đổi mồi bị lột vảy, con cua rớt vào nước sôi, làm sao mà niệm Phật? 
Thứ ba, nếu là người tại gia, thì lại thêm gia vụ chưa xong xuôi, việc 
sau chưa sắp đặc, vợ kêu con khóc, trăm mối ưu tư cũng không rỗi rảnh 
để niệm Phật. Thứ tư, chẳng đợi lúc lâm chung, giả sử trước khi bạn 
chưa chết mà có chút bệnh nơi thân, phải gắng chịu sự dau khổ, rên rỉ 
không yên, tìm thuốc hỏi thầy, nhờ người cầu an sám hối, tạp niệm rối 
ren, chưa dễ nhiếp tâm niệm Phật. Thứ năm, dù bạn chưa có bệnh, 
nhưng bị tuổi cao sức yếu, đủ sự suy kém, áo não buôn than, chỉ lo sự 
việc trên cái thân già còn chưa xong, chắc chi đã niệm Phật? Thứ sáu, 
ví như lúc bạn chưa già, thân lực đang cường trắng, mà còn đeo việc 
thế tục, chưa dứt niệm đời, bôn tẩu đông tây, âu lo đủ việc, biển thức 
mênh mông, làm sao có thể niệm Phật được? Thứ bảy, dù bạn được 
muôn duyên rảnh rỗi, có chí tu hành, nhưng đối với tướng thế gian, nếu 
nhìn không thấu, nắm không vững, dứt không xong, khi xúc đối với 
ngoại duyên không thể tự chủ, tâm tùy theo cảnh mà điên đảo làm sao 
yên trí để niệm Phật? 

Mười Loại Người Không Niệm Phật Được Lúc Lâm Chung: Sở dĩ 
hàng phàm phu nghịch ác khi lâm chung biết niệm Phật là do từ trước 
họ đã có căn lành, phước đức, nhân duyên, nên đời nầy mới gặp thiện 
hữu tri thức và khởi lòng tin tưởng phụng hành, chứ những kẻ một đời 
tạo ác, khi lâm chung mong gì có được được một câu niệm Phật để 
được vãng sanh? Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Tịnh Độ 
Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, câu hỏi số 20, có mười hạng người không 
thể niệm Phật lúc cận tử. Những sự kiện nầy có thể xãy đến với bất cứ 
ai, bất kể là xuất gia hay tại gia. Chúng xãy ra do bởi nghiệp đời trước 
hay đời nầy (túc nghiệp hay hiện nghiệp) và xãy ra bất thần không 
tránh được. Chúng ta không phải là bậc Thánh nhân chứng túc mạng 
thông, lại cũng chẳng phải là bậc đủ tha tâm, thiên nhãn, biết mình khi 
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mạng chung chết tốt hay xấu, mà bình thời không niệm Phật, đến khi 
lâm chung nếu rủi mắc phải một trong mười ác duyên, chừng đó dù có 
Phật sống hay bao nhiêu thiện hữu tri thức cũng không thể nào cứu 
được. Lúc đó thần thức sẽ tùy theo nghiệp mà đi vào chốn tam đồ bát 
nạn, nhiều kiếp chịu khổ. Thứ nhất là những kẻ không gặp bạn lành 
hay thiện hữu trị thức nên chẳng ai khuyên họ niệm Phật. Thứ nhì là 
những kẻ bị bức thiết bởi khổ nghiệp, nên không yên ổn rổi rảnh để 
niệm Phật. Thứ ba là những kẻ bị trúng phong thình lình trở nên á 
khẩu hay khuyết tật ăn nói nên không thể niệm Phật được. Thứ tư là 
những kẻ mất trí nên không thể chú tâm niệm Phật được. Thứ năm là 
những kẻ bất đắc kỳ tử bởi lửa nước nên không có đủ bình tỉnh chí 
thành niệm Phật. Thứ sáu là những kẻ thình lình bị hại bởi dã thú. Thứ 
bẩy là những kẻ lúc cận tử gặp thầy tà bạn ác phá hoại lòng tin. Thứ 
tám là những kẻ gặp bạo bịnh, hôn mê bất tỉnh rồi qua đời. Thứ chín là 
những kẻ thình lình trúng thương chết trận. Thứ mười là những kẻ té từ 
trên cao mà vong mạng. 


XXI.Niệm Phật Là Mở Cửa Đi Vào Cối Tịnh Độ: 

Di Đà Bổn Tánh, Tịnh Độ Duy Tâm: Theo Hòa Thượng Thích 
Thiền Tâm trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, sự nhiếp cơ của 
Tịnh Độ quả là rộng lớn, không thể nghĩ bàn, nhưng chúng ta thường 
nghe nói “Di Đà Bổn Tánh Tịnh Độ Duy Tâm.” Nghĩa lý của câu nầy 
thế nào? Tịnh Độ là miễn Cực Lạc ngoài mười muôn ức cõi Phật, Di 
Đà là vị giáo chủ của Tây Phương Cực Lạc. Ý nói chân tâm của chúng 
sanh rộng rãi và sáng suốt vô cùng. Kinh Lăng Nghiêm nói: “Những 
non sông, đất liền cho đến hư không ở ngoài sắc thân ta, đều là cảnh 
vật trong chân tâm mầu sáng. Các pháp sanh hóa, đều là hiện cảnh của 
duy tâm.” Như thế thì đâu có cõi Phật nào ngoài tâm ta. Cho nên ý 
nghĩa của Tịnh Độ duy tâm là nói cõi Tịnh Độ ở trong chân tâm của ta, 
như biển cả nổi lên vô lượng bóng bọt, mà không có bóng bọt nào ở 
ngoài biển cả. Lại như những hạt bụi nơi đất liền, không có hạt bụi nào 
chẳng phải là đất; cũng như không có cõi Phật nào chẳng phải là tâm. 
Thế nên Cổ Đức có nói: “Chỉ một tâm nầy có đủ bốn cõi: Phàm Thánh 
đồng cư, Phương tiện hữu dư, Thật báo vô chướng ngại, và Thường tịch 
quang. 

Niệm Phật Là Mở Cửa Đi Vào Cối Tịnh Độ: Hành giả niệm Phật 
nên luôn nhớ rằng Niệm Phật là đang mở cửa đi vào cõi Tịnh Độ. Nam 
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Mô A Di Đà Phật, là quy mệnh đối với Đức Phật A Di Đà hay chúng 
sanh một lòng quy ngưỡng nơi lời nguyện cứu độ của Đức Phật A Di 
Đà mà niệm hồng danh của Ngài, tức là mở cửa đi vào cõi Tịnh Độ. 
Người Nhật niệm là “Nembutsu.” Đây là sự biểu lộ niềm tin nơi Đức 
Phật A Di Đà, đấng có quyền lực tối thượng đưa chúng sanh đến cõi 
“Tịnh Độ” sau khi mệnh chung. Khi người sắp chết, người ấy nên giữ 
tâm tập trung vào niệm Phật A Di Đà từ mười lần hơn trước hơi thở 
cuối cùng. Nếu làm được như vậy thì tâm thức sẽ được Phật A Di Đà 
tiếp dẫn về Tịnh Độ. Niệm Phật là phương cách thực tập trọng yếu của 
phái Tịnh Độ. Nam mô có nghĩa là “về nương,” A Di Đà có nghĩa là 
“Vô Lượng quang” và “Vô lượng thọ,” Phật có nghĩa là “Đấng giác 
ngộ.” Vì vậy Nam mô A Di Đà Phật có nghĩa là “Con nguyện về 
nương nơi Đấng giác ngộ của Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ. 
Chúng ta nào ai biết trước ngày mình ra đi, muốn tránh sự bất ngờ của 
quỷ vô thường, chúng ta phải cố gắng niệm Phật, đừng đợi đến lúc 
xong việc nhà rồi hẳn niệm Phật, để giây phút cuối cùng thoát đi 
không bối rối. Một khi dược vãng sanh Tịnh Độ, chúng sanh sẽ đắc 
thành Phật quả không thối chuyển vì điều kiện ở cõi nước này rất tốt 
cho việc tu tập Phật pháp. Như vậy muốn mở cánh cửa Tịnh Độ hành 
giả phải luôn niệm câu Di Đà lục tự. Sớm mai A Di Đà, chiều cũng A 
Di Đà, dù gấp thế mấy cũng không rời A Di Đà. 


XXII.Hộ Niệm: 

Hộ Niệm là bảo hộ ức niệm (khiến cái ác bên ngoài không xâm 
phạm thì gọi là hộ, khiến điều thiện ở bên trong được nẩy nở thì gọi là 
niệm). Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, người bệnh từ khi đau nặng cho đến lúc sắp tắt hơi, thân bằng 
quyến thuộc phải bình tĩnh đừng khóc lóc. Có kẻ tuy không khóc nhưng 
lại lộ nét bi thương sầu thảm, đó cũng là điều không nên. Bởi lúc bấy 
giờ bệnh nhân đã đi đến ngã rẽ phân chia giữa quỷ, người, phàm, 
Thánh; sự khẩn yếu nguy hiểm khác thường, như ngàn cân treo dưới 
sợi tóc. Khi ấy duy chỉ có nhất tâm trợ niệm Phật là điều thiết yếu. 
Người dù có chí nguyện vãng sanh, mà bị quyến thuộc thương khóc 
làm cho khơi động niệm tình ái, tất phải bị đọa lạc luân hồi, công tu 
cũng đành luống uống! Lại khi bệnh nhân gần qua đời, tự họ muốn tắm 
gội, thay y phục hay đổi chỗ nằm, thì có thể thuận theo, song phải nhẹ 
nhàng cẩn thận mà làm. Như họ không chịu, hoặc á khẩu không nói 
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được, không nên miễn cưỡng mà làm. Bởi người sắp chết thân thể 
thường đau nhức, nếu ép di động, đổi chỗ nằm hoặc tắm rửa, thay y 
phục thì bệnh nhân càng đau đớn thêm. Nhiều người tu hành phát 
nguyện cầu về Cực Lạc, nhưng khi lâm chung vì bị quyến thuộc di 
động nhiễu loạn, phá mất chánh niệm, nên không được vãng sanh, việc 
nầy xảy ra rất thường. Hoặc kẻ mạng chung có thể sanh về cõi lành, 
nhưng bị người khác không biết, xúc chạm thân thể, sửa đổi tay chân 
làm cho đau đớn, nên sanh lòng giận tức. Do một niệm đó, liền đọa 
vào ác đạo, làm rồng, rắn, cọp, beo, hoặc các loài độc khác. Như vua 
A Xà Thế tu nhiều phước lành, khi lâm chung bị người hầu cận ngủ 
gục làm rớt cây quạt trên mặt, nên giận rồi chết bị đọa làm rắn mãng 
xà. Gương nầy không phải là đáng sợ lắm sao? Người bệnh khi lâm 
chung hoặc ngồi, hoặc nằm, đều tùy tiện, chớ nên gắng gượng. Nếu 
cảm thấy suy nhược chỉ có thể nằm, mà muốn xem cho ra vẻ, gắng 
gượng ngồi dậy, là điều nguy hại không nên làm. Hoặc theo lẽ, phải 
nằm nghiêng bên mặt hướng về tây, nhưng vì thân thể đau nhức phải 
nằm ngửa, hay nằm nghiêng bên trái hướng về đông, cũng cứ để tự 
nhiên chớ nên gắng gượng. Đây chính bệnh nhân phải hiểu như vậy 
mà tự xử. Còn người thân thuộc cũng phải hiểu lẽ nầy, chẳng nên cầu 
danh, bắt người bệnh nằm nghiêng bên mặt hướng về tây, hay đỡ dậy 
mặc áo tràng sửa thế ngồi kiết già. Đâu biết rằng chỉ vì cầu chút hư 
danh, mà khiến cho người chết phải đọa tam đô, chịu vô lượng sự khổ! 
Lúc bệnh nhân sắp sửa mãn phần, sự trợ niệm là điều rất cần thiết. 
Bởi khi ấy, người bệnh từ tinh thần đến thể chất đều yếu kém mê mờ, 
khó bể tự chủ. Đừng nói kẻ bình nhựt chưa tu không giữ nổi câu nệm 
Phật được lâu bền; mà ngay cả người bình nhựt lấy câu niệm Phật làm 
thường khóa, nếu không nhờ sức trợ niệm cũng khó mong đắc lực. Hộ 
niệm là phương thức tụng niệm của những người tu theo Tịnh Độ, giúp 
cho người quá vãng được vãng sanh Tịnh Độ. Thành viên trong gia 
đình người sắp chết cũng như bà con phải luôn bình tĩnh, buồn nhưng 
không khóc, từ lúc người ấy trở bịnh nặng cho đến lúc lâm chung. 
Chúng ta phải luôn nhớ rằng đây là giai đoạn của thân trung ấm, giai 
đoạn chuyển tiếp quan trọng nhứt trong kiếp chúng sanh. Đây là giai 
đoạn mà người lâm chung đang đứng trước ngã rẽ giữa quỷ, người, 
phàm Thánh. Trong giai đoạn nầy điều quan trọng nhất nên làm là 
cùng nhau hộ niệm. Dù cho người ấy đã có ý hướng sanh về cõi nào, 
có thể là cõi thiện; tuy nhiên, sự than khóc của người thân làm khơi 
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dậy niệm luyến ái trong người ấy, do vậy người ấy có thể rơi trở về 
vòng sanh tử, uổng phí một đời tu. Hộ niệm được những người theo 
trường phái Tịnh Độ thực hành bên cạnh người sắp chết nhằm giúp 
người ấy được vãng sanh Tịnh Độ. Phương thức hộ niệm phải theo sự 
hướng dẫn của một vị Tăng chủ lễ. Nếu nơi nào không có chư Tăng Ni 
thì gia đình người quá vãng nên theo những phương thức sau đây: thỉnh 
tượng hay hình Phật Di Đà đứng để ngay trước chỗ người đang lâm 
chung để cho người ấy thấy Phật; đặc một bình hoa tươi và đốt một cây 
nến thơm thoang thoảng mùi hương nhằm giúp người lâm chung khởi 
lên chánh niệm. Không nên đốt quá nhiều nhang để khỏi bị ngộp; nếu 
có vị Tăng hay Ni hướng dẫn thì tốt. Nếu không thì ai cũng có thể thay 
phiên nhau tụng được (tốt nhất là mỗi lần từ bốn năm vị là đủ). Nên 
tránh co cụm đông quá quanh người lâm chung, vì người ấy vẫn cần 
không khí trong sạch để thở; những người tham dự nên thay phiên tụng 
niệm không cho gián đoạn; mỗi phiên có thể kéo dài một tiếng đông 
hồ. Ngoài tiếng niệm Phật ra không nên khởi lên bất cứ âm thanh hay 
tiếng nói nào khác. Sự trì niệm tốt nhất mà Ngài Ấn Quang Đại sư đã 
để nghị là chỉ cần niệm lục tự Di Đà (Nam Mô A Di Đà Phật) là đủ vì 
trong lúc nầy người sắp lâm chung rất yếu về cả thể xác lẫn tinh thần. 
Trước khi bắt đầu tụng niệm, nếu người sắp lâm chung vẫn còn có thể 
nói và trả lời dù rất yếu, gia đình nên hỏi xem người ấy muốn hay 
thích niệm gì. Làm như vậy là giúp cho người sắp lâm chung có thể 
niệm thầm theo, vì nếu chúng ta tự ý tụng niệm, thì những lời ấy có 
thể không đúng sở thích của người ấy cũng gây nên khó chịu và mất 
chánh niệm cho người sắp lâm chung. Khi niệm chúng ta không nên 
tụng quá nhanh hay quá lớn vì làm như vậy chúng ta gây khó chịu cho 
người sắp lâm chung muốn bắt kịp trì nệm với chúng ta. Khi tụng, nên 
cố đừng tụng quá chậm hay âm thanh quá thấp vì làm như vậy chúng 
ta cẩn ngăn sự thu nhận âm thanh nơi cái tâm quá yếu của người sắp 
quá vãng. Nếu người ấy quá yếu, không thể nghe được lời tụng niệm, 
chúng ta có thể niệm sát vào lổ tai người ấy để tâm người ấy luôn 
vững vàng trong sáng khi chỉ nghe hồng danh Phật A Di Đà hay hồng 
danh của vị Phật nào mà người ấy muốn. Nói tóm lại, chúng ta phải trì 
niệm thế nào cho lời niệm được vào tai và thấm sâu vào tâm thức 
người ấy, để khi lâm chung người ấy chỉ có một niệm Di Đà, ấy là Tây 
Phương Tịnh Độ. Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã để nghị phương 
cách thực hành “Hộ Niệm”. Thứ nhất là thỉnh tượng Phật A Di Đà tiếp 
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dẫn để trước bệnh nhân, khiến cho họ trông thấy. Cắm một bình hoa 
tươi và đốt lò hương nhẹ, khói thơm vừa thoang thoảng để giúp dẫn 
khởi chánh niệm cho bệnh nhân. Nên nhớ khói chỉ nhẹ thôi, đừng để 
nhiều vì e ngột ngạt khó thở cho cả bệnh nhân lẫn người xung quanh. 
Thứ nhì là người trợ niệm tùy theo nhiễu ít nên luân phiên mà niệm. Ít 
thì mỗi lần một hoặc hai người, chia thành ba phiên. Nhiều thì mỗi 
phiên có thể độ sáu hay tám người. Nên nhớ lúc ấy bệnh nhân sức 
yếu, rất cần không khí thanh sạch, nếu để cho người ta vào đông, hoặc 
kẻ trợ niệm quá nhiều, tất sẽ làm cho người bệnh ngột ngạt xao động, 
có hại hơn là có lợi. Lại nữa, các phiên phải canh theo đồng hồ mà im 
lặng luân chuyển nhau hộ niệm, để cho câu niệm Phật tiếp tục không 
gián đoạn, đừng kêu gọi nhau lớn tiếng. Mỗi phiên niệm lâu chừng 
một giờ. Thứ ba theo ngài Ấn Quang, nên niệm bốn chữ A Di Đà Phật 
để cho bệnh nhân dễ thâu nhận trong khi tinh thần thể chất quá suy 
yếu. Nhưng ý kiến của Hoằng Nhất đại sư, thì muốn niệm bốn chữ hay 
sáu chữ, tốt hơn nên hỏi bệnh nhân, để thuận với thói quen ưa thích 
thuở bình nhật của người bệnh, khiến cho họ có thể niệm thâm theo. 
Nếu trái với thói quen ưa thích, tức là phá mất chánh niệm của người 
bệnh, tất mình cũng có tội. Lại cách trợ niệm, không nên niệm to tiếng 
quá, vì mình sẽ tổn hơi khó bền; không nên niệm nhỏ quá, vì e người 
bệnh tinh thần lờ lạc khó thâu nhận. Cũng chẳng nên niệm quá mau, 
bởi làm cho bệnh nhơn đã không nghe nhận được rõ ràng, lại không 
thể theo kịp; chẳng nên niệm quá chậm, bởi có lỗi tiếng niệm rời rạc 
khiến người bệnh khó liên tục nhiếp tâm. Đại khái tiếng niệm phải 
không cao không thấp, chẳng chậm chẳng mau, mỗi chữ mỗi câu đều 
rành rẽ rõ ràng, khiến cho câu niệm trải qua tai đi sâu vào tâm thức 
của người bệnh, như thế mới đắc lực. Lại có điều nên chú ý, khi bệnh 
nhân tâm thức quá hôn trầm, niệm ở ngoài tất họ nghe không rõ. Trong 
trường hợp ấy, phải kê sát miệng vào tai họ mà niệm, mới có thể 
khiến cho người bệnh được minh tâm. Thứ tư về pháp khí để dùng 
trong khi trợ niệm, thông thường nên dùng khánh nhỏ, bởi tiếng mõ âm 
thanh đục, không bằng tiếng khánh trong trẻo, dễ khiến cho bệnh nhân 
tâm thần thanh tịnh. Nhưng việc nầy cũng tùy, vì theo kinh nghiệm 
riêng, Hoằng Nhứt đại sư đã dạy: “Những kẻ suy yếu thần kinh rất sợ 
nghe tiếng khánh và mõ nhỏ. Bởi âm thanh của mấy thứ nầy chát chúa 
đinh tai, kích thích thần kinh, khiến cho người bệnh tâm thần không an. 
Theo thiển ý, chỉ nên niệm suông là thỏa đáng hơn hết. Hoặc nếu có, 
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thì chỉ nên đánh thứ chuông mõ lớn. Những món nầy âm thanh hùng 
tráng, khiến cho người bệnh sanh niệm nghiêm kính, hơn là đánh 
khánh và mõ nhỏ. Thứ mõ âm thanh đục cũng không nên đánh, vì làm 
cho bệnh nhân tâm thần hôn trược. Tuy nhiên, sở thích của mỗi người 
không đồng, tốt nhứt là nên hỏi trước bệnh nhân. Nếu có chỗ nào 
không hợp, phải tùy cơ ứng biến, chớ nên cố chấp. 


XXIIIVãng Sanh Tịnh Độ: 

Nghĩa chính của Vãng Sanh Tịnh Độ ở đây là được sanh về cõi 
Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà hay Tây Phương Cực Lạc. Theo trường 
phái Tịnh Độ thì một người chỉ cần niệm Phật, thì dù trong quá khứ 
người ấy có phạm phải lỗi lầm, vẫn được phước đức của Phật A Di Đà 
và được nhận về Tây phương Cực Lạc. Theo trường phái Tịnh Độ, có 
hai trường hợp vãng sanh về Tịnh Độ: vãng sanh chánh quốc và sanh 
về nghi thành. Thứ nhất là Vãng sanh Chánh Quốc. Người nào bình 
thường tinh tấn niệm Phật, một lòng thành tín không lui sụt, khi lâm 
chung biết trước ngày giờ, chánh niệm rõ ràng, tự mình tắm gội, thay y 
phục, hoặc được quang minh của Phật chiếu đến thân, hoặc thấy tướng 
hảo của chư Phật cùng chư Thánh chúng hiện thân ra giữa không trung 
hay đi kinh hành trước mặt, có điểm lành hiển hiện rõ ràng, kẻ ấy 
trong một sát na liền được sanh thẳng về Tịnh Độ, gần gũi chư thượng 
thiện nhơn, dự vào một trong chín phẩm sen nơi chốn liên trì, hằng 
nghe được pháp âm của chư Phật, rốt ráo thành tựu được chánh quả. 
Thứ nhì là Sanh về Nghi Thành (Người giữ giới nhưng không tinh tấn 
và không tin tưởng). Người bình thường giữ giới, cũng có niệm Phật 
nhưng không được tinh tấn và tin tưởng cho lắm, khi lâm chung không 
có tướng lành dữ chi cả, nhắm mắt đi xuôi tựa như người ngủ, vì kẻ ấy 
nghi tình chưa dứt, tức là tuy có niệm Phật mà lòng không tin tưởng 
tuyệt đối, nên không được sanh thẳng vào nơi chánh quốc, mà chỉ trụ 
vào một nơi ở ngoài biên phương tịnh độ mà thôi. Chỗ đó tên là Nghi 
Thành. Người sanh về cõi nầy có tuổi thọ là 500 năm (một ngày nơi 
cõi đó bằng 100 năm ở cõi người). Mãn kiếp xong sẽ bị đáo sanh trở 
lại trong sáu nẻo luân hồi. Tuy nhiên, mỗi ngày đều có chư Bồ Tát về 
đây thuyết pháp và khuyến tấn niệm Phật. Nếu chúng sanh nào biết 
tinh tấn tu hành, khi mạng chung sẽ được vãng sanh vào chánh quốc. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư 
sĩ Duy Ma Cật đã nói với chư Bồ Tát nước Chúng Hương về “Vãng 
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Sanh Tịnh Độ”. Các Bồ Tát nước Chúng Hương hỏi: “Bồ Tát phải 
thành tựu mấy pháp ở nơi cõi nầy làm không lầm lỗi, được sanh về cõi 
Tịnh Độ?” Ông Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát thành tựu tám pháp thời ở 
cõi nầy làm không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ. Tám pháp là gì? 
Thứ nhất là lợi ích chúng sanh không mong báo đáp. Thứ nhì là thay 
thế tất cả chúng sanh chịu mọi điều khổ não. Thứ ba là bao nhiêu công 
đức đều ban cho tất cả chúng sanh. Thứ tư là lòng bình đẳng đối với 
chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với Bồ Tát xem như Phật. 
Thứ năm là những kinh chưa nghe, nghe không nghi. Thứ sáu là không 
chống trái với hành Thanh Văn. Thứ bảy là thấy người được cúng 
dường cũng không tật đố, không khoe những lợi lộc của mình, ở nơi đó 
mà điều phục tâm mình. Thứ tám là thường xét lỗi mình, không nói 
đến lỗi người, hằng nhứt tâm cầu các công đức. Sau khi ông Duy Ma 
Cật và ngài Văn Thù Sư Lợi nói pháp nầy rồi, ở trong đại chúng có cả 
trăm ngàn vị trời, người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh 
giác, mười ngàn Bồ Tát chứng đặng Vô sanh Pháp nhãn. 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm Thứ Ba (Nghi Vấn). Một hôm Vi 
Thứ sử hỏi Lục Tổ Huệ Năng rằng: “Đệ tử thường thấy Tăng tục niệm 
Phật A Di Đà, nguyện sanh Tây Phương, thỉnh Hòa Thượng nói, được 
sanh nơi cõi kia chăng? Nguyện vì phá cái nghi nây.” Tổ bảo: “Sử 
quân khéo lắng nghe, Huệ Năng sẽ vì ông mà nói. Thế Tôn ở trong 
thành Xá Vệ nói kinh văn Tây Phương dẫn hóa, rõ ràng cách đây 
không xa. Nếu luận về tướng mà nói, lý số có mười muôn tám ngần, 
tức là trong thân có mười ác tám tà, liền là nói xa, nói xa là vì kẻ hạ 
căn, nói gần là vì những người thượng trí. Người có hai hạng, nhưng 
pháp không có hai thứ. Mê ngộ có khác, thấy có mau chậm. Người mê 
niệm Phật cầu sanh về cõi kia, người ngộ tự tịnh tâm mình. Sở dĩ Phật 
nói “tùy tâm tịnh liền được cõi Phật tịnh. Sử quân người phương Đông, 
chỉ tâm mình tịnh liền không có tội, tuy người phương Tây tâm không 
tịnh cũng có lỗi. Người phương Đông tạo tội niệm Phật cầu sanh về 
phương Tây, còn người phương Tây tạo tội, niệm Phật thì cầu sanh về 
cõi nào? Phàm ngu không rõ tự tánh, không biết trong thân Tịnh độ, 
nguyện Đông nguyện Tây, người ngộ thì ở chỗ nào cũng vậy. Sở dĩ 
Phật nói “tùy chỗ mình ở hằng được an lạc. Sử quân, tâm địa chỉ không 
có cái bất thiện thì Tây phương cách đây không xa. Nếu ôm lòng 
chẳng thiện, niệm Phật vãng sanh khó đến. Nay khuyên thiện tri thức 
trước nên dẹp trừ thập ác tức là được mười muôn, sau trừ tám cái tà 
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bèn qua được tám ngàn, mỗi niệm thấy tánh thường hành bình đẳng, 
đến như trong khẩy móng tay, liền thấy Đức Phật A Di Đà. Sử quân chỉ 
hành mười điều thiện, đâu cần lại nguyện vãng sanh, không đoạn cái 
tâm thập ác thì có Phật nào đón tiếp. Nếu ngộ được đốn pháp vô sanh, 
thấy Tây phương chỉ trong khoảng sát na. Còn chẳng ngộ, niệm Phật 
cầu vãng sanh, thì con đường xa làm sao đến được? Huệ Năng vì mọi 
người mà khiến cho quý vị thấy trong sát na cõi Tây phương ở ngay 
trước mắt, quý vị có muốn thấy hay chăng?” Lúc ấy mọi người đều 
đảnh lễ thưa rằng: “Nếu ở cõi nầy mà thấy được thì đâu cần phải 
nguyện vãng sanh, nguyện Hòa Thượng từ bi liền hiện Tây phương 
khiến cho tất cả được thấy.” Tổ bảo rằng: “Nây đại chúng! Người đời 
tự sắc thân là thành, mắt tai mũi lưỡi là cửa, ngoài có năm cửa, trong 
có cửa ý. Tâm là đất, tánh là vua, vua ở trên đất tâm, tánh còn thì vua 
còn, tánh mất đi thì vua cũng mất. Tánh ở thì thân tâm còn, tánh đi thì 
thân tâm hoại. Phật nhằm ở trong tánh mà tạo, chớ hướng ra ngoài mà 
cầu. Tự tánh mê, tức là chúng sanh, tự tánh giác tức là Phật. Từ bi tức 
là Quán Thế Âm, hỷ xả gọi là Đại Thế Chí, hay tịnh tức là Đức Thích 
Ca, bình trực tức là Phật A Di Đà. Nhơn ngã ấy là Tu Di, tà tâm là biển 
độc, phiển não là sóng mói, độc hại là rồng dữ, hư vọng là quỷ thần, 
trần lao là rùa trạnh, tham sân là địa ngục, ngu si là súc sanh. Nầy 
thiện tri thức! Thường làm mười điều lành thì thiên đường liền đến, trừ 
nhơn ngã thì núi Tu Di ngã, dẹp được tham dục thì biển nước độc khô, 
phiền não không thì sóng mói mất, độc hại trừ thì rồng cá đều dứt. lộ) 
trên tâm địa mình là giác tánh Như Lai phóng đại quang minh, ngoài 
chiếu sáu cửa thanh tịnh hay phá sáu cõi trời dục, tự tánh trong chiếu 
ba độc tức liền trừ địa ngục, vân vân., các tội một lúc đều tiêu diệt, 
trong ngoài sáng tột, chẳng khác với cõi Tây phương, không chịu tu 
như thế nầy làm sao đến được cõi kia?” Đại chúng nghe nói đều rõ 
ràng thấy được tự tánh, thảy đều lễ bái, đều tán thán: “Lành thay!” 
Thưa rằng: “Khắp nguyện pháp giới chúng sanh nghe đó một thời liền 
ngộ hiểu.” 
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Basic Buddha Recttation For Buddhisfs 


L  Overyiew and Meanings 0ƒ Buddha Recitafion: 

Buddha recitation means to repeat the name of a Buddha audibly 
or inaudibly, or visualization of the Buddha”s auspIcIous marks. Ít 1s to 
say to depend upon or dependence on the Amitabha Buddha, who 
confers his strength on all who seek 1t and upholds them; 1t implies 
prayer, because of obtaining the Buddha”s power and transferring 1t to 
others. In general 1t means fo aid or to support. By the aid of Buddha to 
enter the Pure Land. Sentient beings are reborn In the Pure Land owing 
to the assistance of the following Buddhas; the guidance of our 
original teacher, Sakyamuni Buddha, and his teachings, and the 
welcoming and escorting of Amitabha Buddha. Great Master Ying- 
Kuang reminded Buddhist followers to singlemindedly recite the 
Buddha's name 1f they wish for their mind not to be attaching and 
wandering to the external world. Do not forget that death 1s lurking and 
hovering over us, It can sfrike us at any moment. lÝ we do not 
wholeheartedly concentrate to practice Buddha Recttation, praying to 
gan rebirth to the Western Pureland, then If death should come 
suddenly, we are certain to be condemned to the three unwholesome 
realms where we must endure innumerable sufferings and sometime 
infinie Buddhas have In turn appeared In the world, but we are still 
trapped In the evil paths and unable to find liberation. Thus, cultivators 
should always ponder the Impermanence of a human life, while death 
could come at any moment without warning. We should always think 
that we have committed Infinite and endles unwholesome karmas In 
our former life and this life, and the sufferings awatting for us In the 
unwholesome realms. Upon thinking all these, we will be awakened in 
every moment, and we no longer have greed and lust for the pleasures 
of the five desires and six elements of the external world. According to 
the “Uninterrupted Cultivation” method of the the Second Patriarch of 
Chinese Pureland Buddhism, the Great Venerable Master Sen-Tao, In 
order for reciftation to be considered a “Singlemindedness Buddha 
Recitation,” 1t 1s necessary to have the following criteria: body must 
often prostrate to Amitabha Buddha, and not prostrate 1n a random or 
disorderly way; mouth must often recle the virtuous name of 
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Amitabha Buddha, and not recite in a random and disorderly way; and 
mind must often think of Amitabha Buddha, and not think In a random 
and disorderly way. There are many different methods of Buddha 
Recitation, such as oral recitation of Amitabha Buddha°s name; 
visualization or contemplation of Amitabha Buddha”s auspicious marks 
and those enlightening beings of the Pure Land); cultivation of 
Practices of the ten great vows of Samantabhadra, and so on. In fact, 
Buddha Recitation 1s one of the most Important koans for Buddhist 
cultivators. The koan of Buddha Recttation uses the Iinvocation of 
Amitabha Buddha as a koan. At the very momeit the name 1s uttered, 
1t must be the focal point 1n respect to which all doubts and delusions 
are laid aside. At the same time you ask “Who 1s this person reciting 
the Amifabha's name?” When you rely steadily on the koan, all 
1llusions and confused thoughts will be broken down the way knotted 
threads are cut. When there is no longer any place for them to 
reappear, 1t 1s like the shinning sun In the sky. When illusion does not 
arise and delusions disappear, the mind 1s all calm and transparent. The 
intermediate goal of Buddha Recifation 1s to achieve one-pointed mind; 
from one-pointed mind gradually one can see one”s own nature or tO 
achieve the ultimate goal of Buddhahood. In the Long Amitabha Sutra, 
Sakyamumi Buddha made the following prediction: “In the days to 
come, the paths of the sutras will come to extinction. l with 
compassion and mercy, will purposely make this sutra survive Íor a 
hundred years. Anybody who encounters this sutra will, according to 
his wish, surely attain Enliphtenment.” In the Great Heap Sutra, 
Sakyamumi Buddha predicted: “In the Dharma-Ending Age, among 
multitude of practitioners, very few will attain the Way. The most they 
can expect 1s to rely on the Pure Land method to escape Birth and 
Death. Elder Zen Master T”ien-Ju, having attained the Way, also 
admonished: “In the Dharma-Ending Age, all sutras will disappear, and 
only the words”Amitabha Buddha” will remain to bring liberation to 
senftlent beings.” This 1s because, In the distant future, deep In the 
Degenerate Age, when all sutras have disappeared and people”s 
capacifles are at a low level, they will not be aware of any method 
other than Buddha Recitation. If they do not believe In and practice 
Pure Land, they wIll certainly remain mired In the cycle of Birth and 
Death. Within that cycle, good actions are difficult to perform while 
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bad deeds are easy to commit. Thus sooner or later they are bound to 
sink Into the hellish realms. The Patriarch Yin Kuang, a Chinese Pure 
Land Master of recent times, also said: “The magnificence and 
extraordinary nature of the Buddha Recitation dharma can only be fully 
understood among the Buddhas. For those who look down on this 
dharma door of Buddha Recttation, not only will they belittle the “old 
men and elderly women” who are practicing Pureland, they wIll also 
belitle the Buddhas and the Maha-Bodhisattvas such as ManJusri, 
Samantabhadra, Asvaghosha, and NagarJuna. In the current Dharma- 
Ending Age, sentient beings bear heavy karma and their minds are 
deluded. If they practice other methods rather than Buddha Recitation, 
they can expect to sow the seeds of merit, virtue and wisdom but not to 
escape the cycle of Birth and Death in their present lifetimes. Although 
there are a few Instances of great monks exhibiting extraordinary 
achievement, they are In realiy transformatlon Bodhisattvas. In 
accordance with their vows, they act as examples for sentient beings In 
the Dharma-Ending Aøe, as 1s taught in the Surangama Sutra (a key 
Zen text). Even then, these Bodhisattvas, adapting themselves to 
people's apacities, can only take the expedient appearance of having 
awakened to theWay, but not having attained Enlightenment. In the 
specific case of Pure Land, very few sentient beings can achieve the 
Buddha Recttation Samadhi these days, compared to earlier times. 
However, through Buddha Recitation, they can take their residual 
karma along with them to the Pure Land by relying on their own vows 
and those of Amitabha Buddha. Once there, they have escaped Birth 
and Death, achieved non-retrogression, and can progress In cultivation 
until they reach the stage of Non-Birth.” 


HI. Reasons ƒor Buddha Recitation: 

Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist followers to 
sineglemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for theIr mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, If can strike us at any 
momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then If 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure Iinnumerable 
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sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped in the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed Infinite and endles 
unwholesome karmas 1n our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Ủpon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. 


LII. Uninterrupted cultivation: 

According to the “Uninterrupted Cultivation” method of the the 
Second Patriarch of Chinese Pureland Buddhism, the Great Venerable 
Master Sen-Tao, In order for recitation to be considered a 
“Sinplemindedness Buddha Recitation,” 1t is necessary to have the 
following criteria: ữ»sí, Body must often prostrate to Amitabha 
Buddha, and not prostrate In a random or disorderly way. Second, 
Mouth must of(en recite the virtuous name of Amitabha Buddha, and 
not recite 1n a random and disorderly way. Thưrd, Mind must offten 
think of Amitabha Buddha, and not think in a random and disorderly 
Way. 


IV. The Purpose 0ƒ Buddha Reciation: 

From One-Poimted Mind to the Ulttinate Goal oƒ Buddhahood: The 
intermediate goal of Buddha Rectfation 1s to achieve one-pointed mind; 
from one-pointed mind gradually one can see one”s own nature or tO 
achieve the ultimate goal of Buddhahood. In the Long Amitabha Sutra, 
Sakyamumi Buddha made the following prediction: “In the days to 
come, the paths of the sutras will come to extinction. l, with 
compassion and mercy, will purposely make this sutra survIive Íor a 
hundred years. Anybody who encounters this sutra wIll, according to 
his wish, surely attain Enlightenment.” In the Great Heap Sutra, 
Sakyamum Buddha predicted: “In the Dharma-Ending Age, among 
multitude of practitioners, very few will attain the Way. The most they 
can expect 1s to rely on the Pure Land method to escape Birth and 
Death. Elder Zen Master T”ien-Ju, having attained the Way, also 
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admonished: “In the Dharma-Ending Age, all sutras will disappear, and 
only the words”Amitabha Buddha” will remain to bring liberation to 
sentlent beings.” This 1s because, 1n the distant future, deep In the 
Degenerate Age, when all sutras have disappeared and people”s 
capacifties are at a low level, they will not be aware of any method 
other than Buddha Recitation. If they do not believe In and practice 
Pure Land, they wIll certainly remain mired ¡n the cycle of Birth and 
Death. Within that cycle, good actions are difficult to perform while 
bad deeds are easy to commit. Thus sooner or later they are bound to 
sink Into the hellish realms. The Patriarch Yin Kuang, a Chinese Pure 
Land Master of recent times, also said: “The magnificence and 
extraordinary nature of the Buddha Recitation dharma can only be fully 
understood among the Buddhas. For those who look down on this 
dharma door of Buddha Recttation, not only will they belittle the “old 
men and elderly women” who are practicing Pureland, they will also 
belitle the Buddhas and the Maha-Bodhisattvas such as ManJusri, 
Samantabhadra, Asvaghosha, and NagarJuna. In the current Dharma- 
Ending Age, sentlent beings bear heavy karma and their minds are 
deluded. If they practice other methods rather than Buddha Recitation, 
they can expect to sow the seeds of merit, virtue and wisdom but not to 
escape the cycle of Birth and Death In their present lifetimes. Although 
there are a few Instances of great monks exhibiting extraordinary 
achievement, they are in reality transformaton Bodhisattvas. In 
accordance with their vows, they act as examples for sentient beings In 
the Dharma-Ending Aøe, as 1s taught in the Surangama Sutra (a key 
Zen text). Even then, these Bodhisattvas, adapting themselves to 
people's apacities, can only take the expedient appearance of having 
awakened to theWay, but not having attained Enlightenmernt. In the 
specific case of Pure Land, very few sentient beings can achieve the 
Buddha Recttaton Samadhi these days, compared to earlier times. 
However, throuph Buddha Recifation, they can take their residual 
karma along with them to the Pure Land by relying on their own vows 
and those of Amitabha Buddha. Once there, they have escaped Birth 
and Death, achieved non-retrogression, and can progress In cultivation 
until they reach the stage of Non-Birth.” 

Buddha-Recitation for Fimal Rebiữ(h: Countless sentent beIngs 
wIll be reborn In the Pure Land, their numbers exceeding even the 
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Innumerable rain drops. However, according to Most Venerable Thích 
Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism ¡in Theory and Practice, 
senfilent beings who seek rebirth in the Pure Land are not limited to 
those weary of the sufferings In the realm of the FIive Turbidities, there 
are also those who compasslonately wish to save sentient beings In the 
Saha World, and those who look upward to the goal of Buddhahood 
and downward to the salvation of deluded sentient beings throughout 
the worlds of the ten directions. Whether their vows and aspirations are 
low or high, once they are reborn In the Pure Land, all derive the same 
benefits; none will ever retrogress and will ultimately achieve 
Buddhahood and help sentient beings. Ancient masters once said: “The 
Pure Land method 1s extremely lofty, profound and wonderful; only the 
Buddhas can really fathom 1s depth. This is why even those great 
Bodhisattvas who have reached the level of Equal Enlightenmert still 
vow to be reborn there. Even “One-life Bodhisattvas” or those who will 
become Buddhas in their next lifetime must remain there to study and 
practice. Such Mahayana texts as the Avatamsaka Sutra, the Lotus 
Sutra, the Maharatnakuta Sutra, etc., all extol the Pure Land and 
discuss rebirth there. There are are three categories of rebirth in the 
Pure Land. 7h"e first level is “Rebirth through Mind-power”: According 
to the Maharatnakuta Sutra, Sakyamuni Buddha told Maitreya 
Bodhisattva: “There are ten minds cannot be developed by ordinary 
people, nor those who lack virtue and beset by afflictions. For someone 
fo aftain one of these ten frames of Mind while seeking rebirth in the 
Pure Land and yet fail to be reborn 1s sinply ImpossiIble.” The second 
level is “Rebirth through the power oƒ accumulated merifs”: According 
to the Meditation Sutra states: “I[hose who wish to be reborn in the 
land of Ulimate Bliss, must cultivate the three-fold goodness. These 
are the efficlent causes for the pure actions of all the Buddhas of the 
three worlds, past, present and future. They should be filial toward 
therr parents and support them; serve and respect their teachers and 
elders; be of compassionate heart and abstain from doing harm; and 
cultivate the ten virtuous actions. They should accept and hold on to 
therr refuge In the Three Jewels; perfectly observe all moral precepts 
and not lower their dignifty nor neglect ceremonial observances. They 
should awaken In their Minds a longing for Bodhi, deeply believe In 
the principle of cause and effect, recite Mahayan sutras, persuade and 
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encourage other practitioners. Furthermore, those who perform good 
deeds, carrying them out to perfection and transferring the merits with 
a Mind of faith and vows, can all achieve rebirth as well. These 
meriftorious acfs include erecting temples, stupas and statues of the 
Buddhas, worshipping the Buddhas, burning Incense, offering flowers, 
donating pennanfs and other decorations to Buddhist temples, making 
offerings of food to the clergy, practicing charity, etc.. The fhird level is 
“Rebirth through the power oƒ vows”: The “Sundry Practices” 1s the 
method in which the cultivator engages In many practices seeking 
rebirth 1n the Pure Land. Thus, in the Avatamsaka Sutra, the 
Bodhisattva Samantabhadra advises and urges the youth Sudhana 
(Good Wealth) and the Ocean-Wide Great Assembly to seek rebirth 
throught the Ten Great Vows. Each Vow contains the clause: “When 
the realm of empty space 1s exhausted, my Vows wIll be exhausted. 
But because the realm of empty space 1s inexhaustible, my Vows wIll 
never end. In the same way, when the realm of living beings, the 
karma of living beings, and the afflicions of living beings are 
exhausted, my Vows will be exhausted. But the realms of living beings, 
the karma of living beings, and the afflictions of living beings are 
inexhaustible. Therefore, my Vows are Inexhaustible. They continue 1n 
thought after thought without cease. My body, mouth and mind never 
tire of doing these deeds. At the time of death, when all family and 
pOssessions are left behind and all faculties disinteprate, only these 
great vows wIll follow close behind, and In an Instant, the practitioner 
wIll be reborn in the Pure Land. The ƒourth level ¡is “Achieving rebirth 
through spiritual power”: Moreover, 1n the Sutra of the Heart of Great 
Compassion Mantra, Avalokitesvara Bodhisattva (Kuan-Yin) said to 
the Buddha: “Great Honored Teacherl If any sentient being should 
assiduously recite the Great Compassion Mantra and still descend upon 
the Three Evil Paths, I vow not to attan Buddhahood. If any 
practitioner should assiduously recite the Great Compassion Mantra 
and fail to be reborn in the lands of the Buddhas, Ï vow not to at(ain 
Buddhahood. If any practitioner should assiduously recite the Great 
Compassion Mantra and not to achieve Iinnumerable samadhis and 
great eloquence, I vow not to attainn Buddhahood. If anyone should 
assiduously recite the Great Compassion Mantra and not have all 
wishes and hopes of his present life fulfiled, this dharani cannot be 
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called the Great Compassion Mantra! The only exceptions are wIshes 
which are unwholesome and those made when the Mind 1s not utterly 
sincere."”Moreover, practitioners who assiduously recite such dharani 
as the Thousand-Armed Avalokitesvara Mantra, the Rebirth Mantra, 
etc. with utmost sincerity, can all be reborn In the Western Pure Land 
or other pure lands. 


V. The Door 0ƒ Buddha Recitaion: 

The true intention of Sakyamumi Buddha, when He appeared In the 
world to preach the Dharma and rescue sentient beings, was for all 
beimngs to escape Bíth and Death and attain Enlightenment 
Immediately. However, because sentient beings were all of differing 
capacilies and thus could not entrely meet His transcendental 
expecfations, so the Buddha resorted to one expedient after another, 
all of them adapted to the individual capacitles of sentilent beings. To 
those of the highest capacities, the Buddha taught the path of the 
Buddhas, showing them the Self-Nature directly so that they might 
attain Buddhahood In one lifetime, as 1n the case of Sudhana in the 
Avatamsaka Sutra or the Dragon Princess In the Lotus Sutra. To those 
of more modest capacities, the Buddha taught the Bodhisattva, 
Pratyeka Buddha and Athat paths, so that they might reach 
Buddhahood through step-by-step cultivation. To those of still lower 
capacities, the Buddha taught the Five Precepts and the Ten Virtues. In 
'Letters From Patriarch Yin-Kuang, Great Master Yin-Kuang said: 
“[hese methods, high or low, some leading to swIft liberation, others to 
gradual liberation, are all different. However, they all require self- 
power and deep cultivation to escape from the cycle of Birth and Death 
and reach the Self-Nature. If even a trace delusion of views or delusion 
of thought remains, the root of Birth and Death cannot be exptirpated. 
Thịs being the case, even 1f the cultivator s powers of concentration and 
wisdom are profound, he will continue to revolve In the cycle of Birth 
and Death. Only at the level of the Arhats are the roots of Birth and 
Death completely severed. However, transcending Birth and Death 1s 
merely the small fruit of the Arhats; the cultivator must still aim for the 
path of Great Bodhi, relying on his Vow to be reborn In the worlds of 
the ten directions. He may then cultivate the six paramitas and the ten 
thousand conducts, 1n order to achieve Buddhahood and rescue senftient 
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beIngs. In this manner, he will gradually achieve the fifty-two stages of 
Bodhisattvahood, up to the level of Wonderful Enlightenment, before 
finally reaching Buddhahood.” Pure Land practitioners should always 
keep in mind that In the midst of this Dharma-Ending Age, there are 
very few good spiritual advisors, while the capacifIes of sentient beings 
are limited. It is difficult enough to find someone who 1s awakened to 
the Way, not to mention one who has truly attained Enlightenment? 
Knowing that sentlent beings would find it extremely difficult to 
achieve liberation by relying on self-power alone, Sakyamuni Buddha 
taught, in addition to other methods, the special approach of Pure Land. 
With this method, as long as their Faith and Vows are true and earnest, 
even those who have committed the Five Grave Offenses or the Ten 
Evil Acts, may, on the verge of death, when the mark of the hells 
appear, follow the advice of a good spiritual advisor and recite the 
Buddhas name one to ten times; then, thanks to the compassionate 
power of Amitabha Buddha, even they will be received and guided to 
the Pure Land, not to mention those who practice wholesome deeds 
and do not commit transgressions! “To repeat the name of a Buddha 
audibly or Iinaudibly, or visualization of the Buddha”s auspIcIous marks. 
The Iintermediate goal of Buddha Recifation 1s to achieve one-pointed 
mind; from one-pointed mind gradually one can see one”s own nafure 
or to achieve the ultimate goal of Buddhahood. In the Great Heap 
Sutra, Sakyamuni Buddha predicted: “In the Dharma-Ending Age, 
among multitude of practitioners, very few will attainn the Way. The 
most they can expect 1s to rely on the Pure Land method to escape 
Birth and Death. Besides, in the Long Amifabha Sutra, Sakyamuni 
Buddha made the following prediction: “In the days to come, the paths 
of the sutras will come to extinction. l, with compassion and mercy, wIll 
purposely make this sutra survive for a hundred years. Anybody who 
encounters this sutra wIll, according to his wish, surely attain 
Enliphtenmernt.” In 'Letters From Patriarch Yin-Kuang, Great Master 
Yin-Kuang said: “To receive true benefits In this very lie, the 
practitioner should follow the Pure Land method, reciting the Buddha s 
name with Faith and Vows, seeking rebirth in the Land of Uluimate 
Bliss. Escape from the realms of Birth and Death will then be assured. 
Otherwise, not only will those who have not received the true 
transmission of the Dharma faIl to achieve liberation, even those who 
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have received 1t wIll have no hope of achieving liberation! Thịs 1s 
because to receive the true transmission of the Dharma 1s to awaken to 
the Way, but not to attan Enliphtenment. Only by attaining 
Enlightenmert, at the Arhat level or above, will you escape the cycle 
of Birth and Death. Awakening to the Way 1s still within that cycle. 
Cultivating other methods requires severance of karmic obstructions 
and attainment of the Truth before you can escape Birth and Death. 
With the Pure Land method, you need only recite the Buddhas name 
with deep Faith and earnest Vows, while ceasing transgressions and 
performing good deeds, thus engaging simultaneously in the main and 
subsidiary practices In order to be assured of rebirth in the Western 
Pure Land. In fact, the hiphest level of rebirth wIll be achieved. Not 
only are those who have perfected Pure Land practice assured of 
rebirth, even those guilty of the Five Grave Offenses and the Ten Evil 
Acts can also achieve 1t, as long as, on the verge of death, they 
awaken, become utterly ashamed of their transgressions, øfow 
Ífrightened and recite the Buddhas name In utmost sincerity. Thịs 1S 
because Amitabha Buddha has great, all-embracing compassion and 
considers 1t HIs calling to rescue sentient beings. Anyone who sincerely 
seeks His assistance will be gathered and rescued. This 1s called 'takIing 
one's karma along to the Pure Land, through the power of Amitabha 
Buddha.' In this Dharma-Ending Aøe, 1Ý you cultivate other methods, 
abandoning the Dharma Door or Pure Land, you can only reap merIfs 
and blessings 1n the celestial and human realms or sow the causes and 
conditions of liberation 1n future eons. This 1s because few In this day 
and age truly have the strength to sever all karmic obstructions. 
Therefore, the roots of Birth and Death continue to exIst. Under these 
circumstances, how can you prevent the dream-like seeds of Birth and 
Death from sprouting anew?” According to the Pure Land School, the 
more diligently the cultivator engages in wholesome conduct and the 
deeper his power of concentration, the higher his level of rebirth will 
be. He will see Amitabha Buddha soon after rebirth and be able to hear 
the wonderful Dharma. Therefore, even those who have awakened the 
Way, severed delusion and attained the Truth should dedicate all 
merifs toward rebirth in the Pure Land, seeking perfect attainment of 
the Dharma Body and swIft attainment of Buddhahood. Despite 1s 
loftiness, the Pure Land Dharma Door 1s a very easy method of 
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cultivation. For this reason, not only do ordinary beings find 1t difficult 
to believe, but cultivators of the Two Vehicles (Theravada followers) 
also harbor doubts. This applies even to Bodhisattvas at the expedient 
level. Only those who have sown the wholesome seeds of Pure Land In 
previous lives as well as the higher level Bodhisattvas can truly have 
firm and deep Faith In 1t. 


VI. The Door gƒ Visualizafion: 

Contermplate upon the Buddha: To contemplate upon the Buddha 
means to medifate upon Buddha. According to the Vimalakrrti 
Sutra,chapter twelve, Seeing Aksobhya Buddha, the Buddha asked 
Vimalakirti: “You spoke of coming here to see the Tathagata, but how 
do you see Him Impartially?” Vimalakirti replied: “Seeing reality In 
one”s body 1s how to see the Buddha. I see the Tathagata did not come 
1n the past, will not go 1n the future, and does not stay In the present. 
The Tathagata 1s seen neither In form (rupa, the first agøgregate) nor In 
the extinction of form nor In the underlying nature of form. Neither 1s 
He seen 1n responsiveness (vedana), conception (sanjna), 
discrimination (samskara) and consclousness (vijnana) (I.e. the four 
other aggregates), their extinction and their underlying natures. The 
Tathagata 1s not created by the four elements (earth, water, fire and 
air), for He 1s (mmaterial) like space. He does not come from the 
union of the six entrances (I.e. the six sense organs) for He 1s beyond 
eye, ear, nose, fongue, body and ¡intellect. He 1s beyond the three 
worlds (of desire, form and formlessness) for He 1s free from the three 
defilemenfs (desire, hate and stupidity). He 1s In line with the three 
gates to nirvana and has achieved the three states of enlightenment (or 
three Insights) which do not differ from (the underlying nature of) 
unenlightenmernt. He 1s neither unity nor diversity, neither selfness nor 
otherness, neither form nor formlessness, neither on this shore (of 
enlightenmenf) nor in mid-stteam when converting living beings. He 
looks Into the nirvanic condition (of stillness and extinction of worldly 
exIstence) but does not dwelÏ In 1ts permanent extinction. He 1s neither 
this nor that and cannot be revealed by these two extremes. He cannot 
be known by Intellect or perceived by consciousness. He 1s neither 
bright nor obscure. He 1s nameless and formless, being neither strong 
nor weak, neither clean nor unclean, neither In a given place nor 
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outside of it, and neither mundane nor supramundane. He can neither 
be pointed out nor spoken of. He 1s neither charitable nor selfish; he 
neither keeps nor breaks the precepts; is beyond patience and anger, 
diligence and remissness, stillness and disturbance. He 1s neither 
Iintelligent nor stupid, and neither honest nor deceitful. He neither 
comes nor goes and neither enters nor leaves. He 1s beyond the paths 
of word and speech. He is neither the field of blessedness nor 1ts 
Opposite, neither worthy nor unworthy of worship and offerings. He 
can be neither seized nor released and 1s beyond “1s” and “1s not”. He 1s 
equal to reality and to the nature of Dharma (Dharmata) and cannot be 
designated and estimated, for he 1s beyond figuring and measuring. He 
1s neither large nor small, 1s neither visible nor audible, can neither be 
felt nor known, 1s free from all ties and bondage, 1s equal to the AlI- 
knowledge and to the (underlying) nature of all living beings, and 
cannot be differentiated from all things. He 1s beyond gain and loss, 
{ree from defilement and troubles (klesa), beyond creating and giving 
rise (to anything), beyond birth and death, beyond fear and worry, 
beyond like and dislike, and beyond existence In the past, future and 
present. He cannot be revealed by word, speech, discerning and 
poIinting. “World Honoured One, the body of the Tathagata being such, 
seeing Him as above-mentloned Is correct whereas seeing Him 
otherwIse 1s Wrong.” 

Visualization 0ƒ Anintabha Buddha: V1sualization or contemplatlon 
of Amitabha Buddha”s auspicIous marks and those enlightening beings 
of the Pure Land. Accoriding to the Pure Land Sect, meditation by 
contemplating on any object to obtain wisdom and to eliminate 
delusions. The Meditation Sutra taught: “Every Buddha, Tathagata, 1s 
One who 1s a Dharma realm Body and enters Into the Mind of all 
beiIngs. For this reason when you perceive the Buddha-state in your 
Minds, this indeed 1s the Mind which possesses the thirty-two signs of 
perfection and the eighty minor marks of excellence. It 1s the Mind 
that becomes Buddha; Iindeed, 1t is the Mind that is Buddha. The ocean 
of true and universal knowledge of all the Buddhas 1s born of Mind and 
thought. For this reason, you oupht to apply your Mind with one thought 
to the meditation on that Buddha. Contemplation by thought recitation 
1s one of the four methods of Buddha recitation. This entails meditation 
on the features of Buddha Amitabha and His Land of Ultimate BÌiss, in 
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accordance with the Meditaton Sutra (the sutra teahces a total of 16 
contemplations). If this practice 1s perfected, the cultivator will always 
visualize the Pure Land before him. Whether his eyes are open or 
closed, his mind and thoughts are always coursing through the Pure 
Land. At the time of death, he 1s assured of rebirth there. The virtues 
obtained throuph this method are Immense and beyond Imagination, 
but since the obJect of meditation 1s too profound and subtle, few 
practictioners can achieve 1t. This 1s because, in general, the method 
presents five difficultes. Very few can avoid all five pitfalls. Thus 
upon reflection, this method also belongs to the category of difficult 
Dharma doors: With dull capacities, one cannot easily succeed; with a 
crude mind, one cannot easily succeed; without knowing how to use 
expedient skillfully and flexibly during actual practice, one cannot 
easily succeed; without the ability to remember Images clearly, one 
cannot easily succeed; with low energy, one cannot easily succeed. 
One-Pointedness 0ƒ Mind on Noumenal Level: In the Avatamsaka 
Suftra, the Elder Liberation said: “If I wish to see Amitabha Thus Come 
One In the World of Happiness, then as soon as I formulate the 
intention I see Him. I can clearly see all the various Buddhas, their 
lands and retinues as well as their spiritual powers. And yet, these Thus 
Come Ones do not come here, nor do I go to them. This 1s so because Í 
know that all Buddhas and my own Mind are completely like a dream. 
I know that all Buddhas are like an Image or reflection in the water. l 
know that all thephysical characteristics of all Buddhas together with 
my own Mind, are both like an 1llusion, an echo. I realize this as such 
and recollect and consider this as such, that all Buddhas I see arise 
from my own Mind. Because I clearly understand my Mind as such, I 
can at will see the Buddhas. An Elder Master commented on the above 
quote as follows: “From the first sentence to the words “Nor do I go to 
the Buddhas,` the sutra elucidates the truth of Mind-Only. If the 
practitioner 1s enlightened to the truth of “Mind but not Mind,` he 
1mmediately enters the True Thusness Samadhi. When the practitioner 
truly understands that all realms and marks are 1llusory, created from 
the Mind, and awakens to the truth of “Mind-Only and Mind 1s 
Buddha,` then, depending on the objJect of his thoughts and 
recollection, there 1s nothing which 1s not Buddha. The second part of 
this quote refers to four examples. These four examples encompass the 
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Four Meditations and ¡nclude the “general"° and the “specific,' thus 
revealing the truth of Mind-Only, everything has always been perfect 
and unobstructed: #ïrs/, “Like a dream” stands for the truth of “neither 
coming nor going.'` This means that everything 1s Mind-Only. Second, 
“Like a reflection in the water” represents the truth of “neither leaving 
nor entering.` This shows that because 1t is Mind-Only, 1t 1s empty. 
Third, “Like an 1llusion”` stands for the truth of “neither existing nor 
non-exiIsting.` This indicates that because 1t is Mind-Only, 1t 1s false. 
Fourth “Like an echo” means “neither disintegrating nor 
amalgamating.` This shows that because 1t 1s Mind-Only, it is the 
Middle Way. If the practiioner clearly understands this truth and 
concentrates upon the Buddhaˆs name, he or she will be free of the 
followings: The Mind of existence and non-existence, the Mind of 
simultaneous exis(ence and non-existence, the Mind of simultaneous 
non-existence and non-non-existence, serving all past, present and 
future, this 1s call “NÑoumenal recitation. If the practiioner can recIte 
singlemindedly in this way throughout the six periods of day and night, 
1.e., all the time, without interruption and without developing a single 
thought , he need not pass through any stage of cultivatlon but can 
enter directly into the realm of the Buddhas. Thịs is also called “One- 
poIintedness of Mind” or noumenal level. One-pointedness of Mind on 
noumenal level 1s the practice of those of the highest capacities. 
One-Poimtedness 0ƒ Mind on Phenomenal Level: The Surangama 
Suftra states: “Moreover, whoever recites the name of Amitabha 
Buddha, whether In the present time, or 1n the future tine, wIll surely 
see the Amitabha Buddha and never become separated from him. By 
reason of that association, Just as one assoclating with the maker of 
perfumes becomes permeated with the same perfumes, so he will 
become enlipghtened without Amitabhaˆs compassion, and will become 
enlightened without any other expedient means. Another sutra teaches 
that: “Whether he focusses on the Buddha consfantly throughout his 
life, or recites assiduously for three months, or forty-nine days, or one 
to seven days and niphts, or recifes only ten times each morning, as 
long as the practitioner holds the Buddha”s name with deep faith and 
fervent vows, like a dragon encountering water or a tiger hidden deep 
in the mountains, he will be assisted by the Buddha's power and 
achieve rebirth in the Pure Land. A dragon outside the ocean or a fIger 
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without the protection of the forest has but one thought in mind: to 
return to 1fs environment. One-pointedness of Mind on phenomenal 
level refers to the practitloner whose Mind is still attached to recitation, 
one recifation following another without pause, leading to he state of 
extinction of all sundry thought. 


VII. Two Kimds oƒ Buddha Recitation: 

Visuahzation & RÑecifafion: According to The Treatise on the Ten 
Doubts, question number three, there are two kinds of Recitation of 
Buddha-name: One method of Buddha Recitation 1s to fÍocus on or 
visualize the thirty-twOo auspIcious signs of the Buddha, concentrating 
the Mind so that, asleep or awake, you always see the Buddha. 
Another, more common employed method 1s to concentrate exclusively 
on reciting the Buddha's name, holding fast singlemindedly and 
without interruption. In this way, the practitioner wIll see the Buddha In 
this very life. This method requires that the Mind be calm, still and 
undisturbed, each recitation follows one before, the Mind focus on the 
Buddha name. While the mouth recites the Buddha”s name, the Mind 
should clearly contemplate each and every utferance, so that each and 
every word 1s clear and distinct. During recitation, regardless of the 
number of utterances, Mind and thought should be utterly sincere and 
focussed. Only with such singleminded practice can each utterance 
erase “eight million eons of heavy transgressions.` OtherwIse, karmic 
obstructions are difficult to eradIcate. 

General and Special Buddha Recifatfions: To call on the Buddhas 
in general, not not limit to any specific Buddha. To intone the name of 
a special Buddha to gain concentration or singleminded. 

Theorefical and PracHical Buddha RectaHon: Reciting Buddha has 
theory and pracfice: Theoretical Buddha Recitation, theorles are truths, 
are the matter of thoughts and reflections. Thịs 1s the realm of being 
able to penetrate deeply Into the True Nature. Pracfical Buddha 
NRÑecitafion, practce 1s a skillful method or means toward an end, the 
effort put forth in cultivation and application of theory. This 1s regarded 
as the ralm of Form-Characteristic. Theory 1s practice, practice 1s 
theory; however, 1Ý this discussion 1s taken to the ulimate level, then 
theory 1s practice, practice 1s theory. True nature 1s form characterisfic, 
and form characteristic 1s true nature. Theory and practice are perfectÌy 


1192 


harmonious which the Avatamsaka Sutra called “Theory and practice 
are without limitation, practice-practice without limifation.” On the path 
of cultivation, theory and practice are the Inside and outside of each 
other, respectively combining to help each other achieve completeness 
or enliphtenment. Theory 1s necessary to provide purpose and 
direction; practice gives validaton and proof for reasons and 
deductions of theory to reach goals and achive results of gaining rebirth 
or enlightenment. Theory 1s like two shining eyes to look on the path of 
enlightenment; practice 1s like a palr of strong healthy legs making 
strides. IÝ eyes are missing or blind, or are working Insufficiently, 1t 1s 
easy to get lost on the path. If legs are missing, then no matter how 
sufficilent the eyes are, 1t 1s Impossible to reach the aimed destination. 
Moreover, knowing theory but not practice 1s similar to a person who 
has a map, and clearly knows the path to enlightenment, but refusing to 
travel. Having practice but not knowing theory 1s similar to a person 
who despIte traveling finds the progress 1s slow, often gets lost, without 
anyone to rely on for guidance. Having both theory and practice 1s 
similar to a person who knows clearly the path and once the travel 
begins knows the proper destination wIll be reached. Therefore, on the 
cultivated path, having practice but missing theoretical understanding 
wIll not be of any help. However, the most disturbing thing 1s those 
who understand theory but refuse to practice, Instead always speak 
hollowly, and not practice what they speak. Even though they are able 
to debate, discuss, and analyze theory In the most magnificent manner 
throughout their entire lives, they will never make any progress In theIr 
whole life. Therefore, the Buddha Dharma can help those who are 
Ipnorant and completely uneducated but have no means to help those 
with “worldly Intelligence” who lack practice and application of theIr 
knowledge. 


VIII. Four Methods oƒ Buddha Recitation: 

Buddha Recitation does not consIst of oral recitation alone, but also 
includes contemplation and meditaton. According to Great Master 
Yin-Kuang 1n “Letters EFrom Patriarch Yin-Kuang,” there are, 1n 
general, ƒour methods oƒ Pure Land pracfice: oral recitaton (holding 
the name), contemplaton of a Buddha Image, visualization 
(contemplation by thoughÐ) and true-mark recitation. Among these four 
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methods, oral recitation has the broadest appeal. It is not only easy to 
practice, 1t does not lead to demonic events. If you wish to practice the 
Visualizaton method, you should carefully read and study the 
Meditation Sutra and clearly understand such principles as “Phis Mind 
1s the Buddha,” “If the mind 1s pure, the Buddha appears,” “All realms 
and states are Only-Mind, there should be no attachment to them.” 
Once you understand that realms and sfates do not come from the 
outside and avoid developing attachments to them, these sfates then 
become more sublime and the mind grows purer and more focussed. lf 
you reach that point, the benefits of Visualization are significant. On 
the other hand, If you are unfamiliar with the realms visualized and 
have not comprehended the essence of the Dharm, but are over-eager 
fo see auspIcious realms, everything 1s delusion. Not only are you not 
1n communion with the Buddhas, you even begin to create the causes 
of demonic events (hallucinate). This 1s because the more eager you 
are fo see realms, the agitated and deluded your mind becomes. Since 
{rom the outset, you have failed to apply your mind correctly, you will 
not be able to realize that these realms are demonic apparItIons. 
Therefore, you are overcome with Joy, your thoughts and feelings are 
not peaceful and calm. Taking advantage of this, demons will cloud 
you mind and plunder your Self-Nature. At that point, even 1Ÿ a living 
Buddha were to appear, He would have no way of rescuing youl 
“Solƒf-Nature° Buddha Reciafion: Real Mark` Buddha Recitation. 
Thịs entails penetrating the Mind”s foremost meaning, recifing our own 
original Buddha Nature. It is to contemplate the Real Mark Dharma 
Body of the Buddhas, resulting in attainment of True Thusness 
SamadhI. This method 1s really a Zen practice; however, since the 
realm revealed by the meditational mind 1s the Pure Land, It also 
qualifies as a Pure Land practice. This method 1s not for those of 
limited or moderate capacitles. If the practitioner 1s not of the highest 
capacity, he cannot become enlightened and enter Into it. For this 
reason, few Pure Land teachers promote 1t and the proponents of the 
method are found chiefly within the Zen tradition. Incidentally, [ would 
venture to say here that while we are still treading the path of practice, 
not having reached the sage of Perfect Enlightenmert, all Dharma 
methods are expedients. Buddha Recitation 1s an expedient and so 1S 
Zen. According to the three Pure Land sutras, Buddha Sakyamuni 
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provided the expedient teaching of the Western Pure Land, and urged 
sentient beings to recite Amitabha Buddha*s name seeking rebirth 
there. Within this method, they can escape Birth and Death, avall 
themselves of that wonderful, lofty realm to pursue cultivation, and 
swiftly attain Buddhahood. Diligent Buddha Recitation also leads to 
Awakening, as in Zen; however, the principal goal of the Pure Land 
School 1s rebirth in the Land of Ultimate Bliss, while the degree of 
Awakening achieved Is a secondary consideraton. Furthermore, 
anclent virtues taught: “The superlor person makes demands on 
himself. The dull person makes demands on others.” Devout Buddhists 
should diligently cultivate the method of Buddha Recitation, but should 
not totally be dependent on others. We should recognize that responses 
result from our own efforts; they do not come from a provisional 
explanation spoken for greedy living beings who hope to put In a little 
effort and obtain a lot The Buddhas and Patriarchs tried to 
accommodate potentials of living beings and said that the Buddhas” 
power leads us, with the goal of making living beings recIte vigorously. 
In reality, when we recite the names of the Buddhas, we are relying on 
our own strength to obtain rebirth in the Pure Land. Thus, the goal of 
Real Mark Buddha Recitation falls withn Pure Land teachings. 
However, from the standpoint of an expedient leading to rebirth in the 
Land of Ultimate Bliss, it does not trully qualify as a Pure Land method 
within the meaning of the Three Pure Land sutras taught by Buddha 
Sakyamumi. This 1s, perhaps, the reason why Pure Land Patrlarchs 
merely referred to 1t to broaden the meaning of Buddha Recifation, but 
dịd not expound 1t widely. 

Contermplation by Thought Recifafion: “Contemplation by Thought 
Recitation.” entails meditation on the features of Buddha Amitabha 
and His Land of Ultmate Bliss, in accordance with the Meditation 
Sutra (the sutra teahces a total of 16 contemplations). To contemplate 
Buddha, especially Amitabha, in the mind and repeat his name silently, 
1n confrast with repeating his name loudly. Contemplation by Thought 
Recitation entails meditation on the features of Buddha Amitabha and 
His Land of Ultimate Bliss, in accordance with the Meditation Sutra 
(the sutra teahces a total of l6 contemplations). If this practice 1s 
perfected, the cultivator will always visualize the Pure Land before 
him. Whether his eyes are open or closed, his mind and thoughts are 
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always coursing throuph the Pure Land. At the time of death, he 1s 
assured of rebirth there. The virtues obtained through this method are 
Immense and beyond 1magination, but since the obJect of meditation 1s 
too profound and subtle, few practictioners can achieve 1t. This 1s 
because, In general, the method presents five difficulties. Very few can 
avoid all five pitfalls. Thus upon reflection, this method also belongs to 
the category of difficult Dharma doors: With dull capacities, one cannot 
easily succeed, with a crude mind, one cannot easily succeed, without 
knowing how to use expedient skillfully and flexibly during actual 
practice, one cannot easily succeed, without the ability to remember 
Images clearly, one cannot easily succeed, with low energy, one cannot 
easily succeed. According to the Vimalakiri Sutra, Chapter Twelve, 
Seeing Aksobhya Buddha, the Buddha asked Vimalakirti: “You spoke 
of coming here to see the Tathagata, but how do you see Him 
1mpartially?” Vimalakirti replied: “Seeing reality in one”s body 1s how 
to see the Buddha. I see the Tathagata did not come in the past, wIll not 
go In the future, and does not stay in the present. The Tathagatfa 1s 
seen neither in form (rupa, the first agsregate) nor in the extinction of 
form nor in the underlying nature of form. Neither ¡is He seen In 
responsiveness  (vedana), conceptlon (sanjna), discrimination 
(samskara) and conscIousness (vijnana) (1.e. the four other aggregates), 
ther extinction and their underlying natures. The Tathagata 1s not 
created by the four elements (earth, water, fire and air), for He 1s 
(mmaterial) like space. He does not come from the union of the six 
enfrances (I.e. the six sense organs) for He 1s beyond eye, ear, nose, 
tongue, body and intellect. He 1s beyond the three worlds (of desire, 
form and formlessness) for He 1s free from the three defilements 
(desire, hate and stupidity). He 1s in line with the three gafes to nirvana 
and has achieved the three states of enlightenment (or three 1nsights) 
which do not differ from (the underlying nature of ) unenlightenmert. 
He 1s neither unity nor diversity, neither selfness nor otherness, neither 
form nor formlessness, neither on this shore (of enlightenment) nor 1n 
mid-stteam when converting living beings. He looks Into the nirvanic 
condition (of stillness and extinction of worldly existence) but does not 
dwell In 1s permanent extinction. He Is neither this nor that and cannot 
be revealed by these two extremes. He cannot be known by Intellect or 
perceived by consclousness. He 1s neither bright nor obscure. He 1s 


1196 


nameless and formless, being neither strong nor weak, neither clean 
nor unclean, neither In a given place nor outside of it, and neither 
mundane nor supramundane. He can neither be pointed out nor spoken 
of. He 1s neither charitable nor selfish; he neither keeps nor breaks the 
precepts; Is beyond patlence and anger, diligence and remissness, 
stillness and disturbance. He 1s neither Intelligent nor stupid, and 
neither honest nor deceitful. He neither comes nor goes and neither 
enters nor leaves. He Is beyond the paths of word and speech. He 1s 
neither the field of blessedness nor its opposite, neither worthy nor 
unworthy of worship and offerings. He can be neither seized nor 
released and 1s beyond “1s” and “1s not”. He 1s equal to reality and to the 
nature of Dharma (Dharmata) and cannot be designated and estimated, 
for he 1s beyond figuring and measuring. He 1s neither large nor small, 
1s neiIther visible nor audible, can neither be felt nor known, 1s Íree 
from all ties and bondage, 1s equal to the All-knowledge and to the 
(underlying) nature of all living beings, and cannot be differentiated 
from all things. He 1s beyond gain and loss, free from defilement and 
troubles (klesa), beyond creating and giving rise (to anything), beyond 
birth and death, beyond fear and worry, beyond like and dislike, and 
beyond existence In the past, future and present. He cannot be 
revealed by word, speech, discerning and pointing: “World Honoured 
One, the body of the Tathagata being such, seeing Him as above- 
mentioned 1s correct whereas seeing Him otherwise Is wrong.” 

To Coniemplate the Buddhas Stfaftue: Contemplaton of the 
Buddhas statue 1s one of the four kinds of contemplation of the 
Buddha, to contemplate the image of Amitabha Buddha and repeat his 
name. To contemplate the Iimage of Amitabha Buddha and repeat his 
name. In this method, the practictioner faces a statue of Amitabha 
Buddha and Impresses all the features of that statue In his memory, 
contemplating to the point where, even in the absence of a statue, and 
whether his eyes are open or closed, he clearly sees the Image of 
Amitabha Buddha. This method 1s also difficult, because 1t requires a 
great deal of energy, a faithful memory and skillful use of expedients. 
There are cases of individuals who have practiced 1t In an Iinflexible 
way and have developed headaches difficult to cure. Moreover, upon 
examination, this method of seeking rebirth in the Pure Land 1s not 
mentioned in the Buddhist sutras. It 1s merely a technique to assist In 
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the practice of Buddha Recifation, so that the practitioner can harness 
his mind and achieve right thought. Still, 1ƒ we practice this method In a 
pure, devoted frame of mind, we can obtain a response, eradicate our 
bad karma, develop virtue and wisdom, and, through an illusory statue 
of Amitabha Buddha, awaken to His True Marks and achieve rebirth in 
the Pure Land. 

Holding Buddhas Name Recfafon: Holding the name of a 
Buddha, another, more common employed method 1s to concenfrate 
exclusively on reciting the Buddha”s name, holding fast singlemindedly 
and without Interruption. In this way, the practiioner will see the 
Buddha In this very life. This method requires that the Mind be calm, 
stll and undisturbed, each recitation follows one before, the Mind 
focus on the Buddha name. While the mouth recites the Buddha's 
name, the Mind should clearly contemplate each and every utterance, 
so that each and every word 1s clear and distinct. During recttation, 
regardless of the number of utterances, Mind and thought should be 
utterly sincere and focussed. Only with such singleminded practice can 
each utterance erase “eipht million eons of heavy transgressions.' 
Otherwise, karmic obstructions are difficult to eradicate. You should, 
therefore, take your capacitles and circumstances Into consideration 
and not aim for what 1s too lofty and beyond your reach; seeking 
benefits only to receive harm. The Patriarch Shan-Tao has said: 
“Sentient beings In the Dharma-Ending Age have agitated Inverted 
minds. Visualizing lofty realms with such coarse minds 1s certainly 
difficult to accomplish!” Therefore, the Great Sage Sakyamuni Buddha 
took pity and specifically recommended oral recitation because He 
feared that those who were not skillful in using their minds would be 
lost in demonic realms. Cultivation through oral recitation 1s very easy. 
To achieve rebirth in the Pure Land, you need only ensure that 
singleminded thought follows singleminded thought. Moreover, utmost 
sincerify and earnestness are also wonderful methods to treat the 
deluded mind and demonic realms. You should think this over carefully 
and strive with all your mental strength to cultivate. Oral recitation 1s 
the most common Pure Land method at the present time. In Letters 
From Patriarch Yin-Kuang,' Great Master Yin-Kuang said: “Pure Land 
practitioners should always remember that you may suffer from 
Overexertion as a result of reciting the Buddha's name too rapidly and 
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hurriedly. This 1s, of course, because you were not skillful. Buddha 
Recitation should be practice according to one's strength; It can be done 
silently or audibly, softly or loudly. Why do you have tfo Insist on 
reciting in such a loud voice that you wIll become exhausted and fall 
1lI?” According to Most Venerable Thích Thiền Tâm, there are ten 
Varlantfs 1n oral recitation. In this method, the practitioner recifes, aloud 
or silently, either “Nam Mo Amitabha Buddha” or “Amitabha Buddha.” 
The short form (Amitabha Buddha) has the advantage of easily 
focussing the cultivator's mind, while the longer version facilitates 
development of a truly earnest, respecful mind conducIve to a 
response. This method, taught by Sakyamuni Buddha in the Shorter 
Amitabha Sutra, 1s the dominant form of Pure Land practice at the 
present time. 


1X. Ten Variants In Oral Recitation: 

Oral recitation method means “holding the name” method or 
holding on or relying on the name of Amitabha. Oral recitation 1s the 
most common Pure Land method at the present time. According to 
Most Venerable Thích Thiển Tâm, there are ten variants in oral 
recifation. The ƒirsf oral recitaton 1s reflecting the name recitation. 
With this technique, the ear catches the sound as the mouth recites, 
examining each individual word and each individual phrase, to make 
sure they are clear and distinct, phrase after phrase. There are tfwo 
ways of hearing, with the ears or with the mind. Although the ears 
“hear deep Inside,” the sounds do not reside anywhere. The pracfitioner 
gradually forgets everything Iinside and out, even body, mind, realm, 
time and space, with only the Buddha's name remaining. This 
technique of “reflecting the name,` makes It easy for the cultivafor to 
filter out deluded thoughts and Surangama Sutra expresses this very 
Idea when It states, in the words of the Bodhisattva ManJusri: “Phis 
common method of concentrating the mind on 1s sense of hearing, 
turmng 1t Inward, 1s most feasible and wIse.” The seconđ oral recitation 
1S “Counting Rosary Beads Recitation.” In this method, as the mouth 
recites, the hand fingers the rosary. At first, thoughts are tied to the 
rosary beads, but later on they gradually move away from the beads, 
leading to the sfate of one-pointedness of mind. This technique 
1ncreases the power of recitation 1n the same way that a cane enables a 
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mountain climber with weak legs to ascend higher and higher. With this 
technique, we should write down the number of recitations per session 
or per day. This has the advantage of forcing us to keep an exact count, 
eliminating the affliction of laziness. However, we should take care not 
to be too ambitious, attempting to achieve too much too soon, Or Our 
reciftation wIll not be clear and distinct. The ancients, while reciting the 
Buddhaˆs name over and over, đid so In a clear, distinct manner thanks 
{O tfWO factors: correct understanding, and correct concenfratlon of 
mind. Elder Master Ou-I, the Ninth Patriarch of Pure Land once taught: 
“There 1s no better or loftier way to reach the state of one-poIintedness 
of mind. At first the practitioner should finger the rosary, keeping an 
exact count, while reciting the Buddha" name over and over In a clear, 
distinct manner, 30,000, 50,000 up to 100,000 trmes each day, 
maintaining that number without fail, determined to remain constant 
throughout hịs life. Such recitation will, in trme, become second nature, 
not reciting being reciting. At that time, recording or not recording no 
longer matters. If such recitation, accompanied by earnest Faith and 
Vows, địd not lead to rebirth in the Pure Land, the Buddhas of the 
Three Periods (past, present and future) would all be guilty of false 
speech. Once we are reborn in the Pure Land, all Dharma methods will 
appear before eyes. lIf at the outset we seek too high a goal, are over- 
confident and eager to show that we are not attached to forms and 
marks, preferring to study according to the free and perfect method, we 
reveal a lack of stability and depth In our Faith and Vows as well as 
perfunctoriness In our practice. Even If we were to lecture exhaustively 
on the Twelve Divisions of the Dharma and become enlightened to the 
1,700 Zen koans, these would merely be activitiles on the fringes of life 
and death.” This advice 1s indeed a hand-guide for the Pure Land 
pracHtoners The thiưđ oral reciltadon 1s “Breath-by-Breath 
Recitation.” This technique consists of reciting silently or softly, with 
each breath, inhaling or exhaling, accompanied by one recitation of th 
Buddhaˆs name. Since life 1s linked to breath, If we take advantage of 
breath while practicing Buddha Recitation, we will not be apart from 
Amitabha Buddha In life and at the time of death, when breath has 
stopped, we will be immediately reborn In the Pure Land. The 
practiioner should remember, however, that once he has mastered this 
technique, he should recite aloud as well as silently. In this way, the 
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pOWer Of recitation wIll be strengthened and the will to be reborn in the 
Pure Land more easily developed. Otherwise, his resolve wIll not be 
earnest and he mipht stray Into the practice of the “Five Meditations to 
calm the mind” of the Theravada tradition. The fourfh oral recitation 1s 
“Continuously Linked Recttation.” With this technique, the practfitloner 
recites softly, each word following the one Iimmediately before, each 
phrase closely following the previous phrase. During this practice, 
through discretion and patlence, there are no empty time frames and 
therfore “sundry thoughts” cannot intrude. The cultivatorˆs feelings and 
thoughts are Intense, his mind and mouth move boldly forward reciting 
the Buddha”s name, the power of ripht thought embraces everything, 
temporarily subduing Ignorance and delusive thought. Thus, the light of 
transcendental samadhi breaks through and shines forth. From early 
times, Pure Land pratitioners would avail themselves of this method 
when their emotilons and thoughts wandered or were in a state Of 
confusion. The ƒjÿh oral recitation 1s “Enlightened, Illuminating 
Recitaton.” With this technique, the practitioner on the one hand 
recites the Buddha”s name and on the other hand, returns the light and 
1llumines his True Nature. He thus enters Into the realm of ultimate 
transcendental emptiness; what remains 1s only the consciousness that 
his body-mind and the True Mind of the Buddha have become one, all- 
1lluminating and all-encompassing. At that time, meditation rooms, 
cushions, øongs and all else have disappeared. Even the 1llusory, 
composite body 1s nowhere to be found. With this practice, even while 
our present retribution body 1s not yet dead, silent illumination 1s 
attained. Uttering the Buddha”s name, the practitioner immediately 
achieves the state of samadhi. There 1s no swIfter method for common 
mortals to enter the realm of the saints. Unfortunately, we cannot 
understand or practice this method unless we are of the highest 
capacity. Therefore, 1s scope 1s rather modest and limited. The sixth 
oral recitatlon 1s “Bowing to the Buddha Recitation.” This technique 
consIsts of making bows as we recite the Buddha's name. Either we 
recite once before each bow or we bow as we recite, regardless of the 
number of recifations. The bowing should be supple yet deliberate, 
complimenting recitation, bowing and reciting perfectly synchronized. 
lf we add a sincere and earnest mind, body, speech and mind are 
gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not 
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the slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the 
karma of drowsiness. lís benefits are very great, because the 
practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A lay 
practitioner of old used to follow this method, and each day and night, 
he would bow and recite and average of one thousand times. However, 
this practice 1s the particular domain of those with strong mind-pOwWer. 
Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because with extended 
bowing, the body easilly grows weary, leading to discouragemeit. 
Therefore, this method 1s normally used In conjJunction with other 
methods and 1s not practiced 1n exclusively. The seyenfh oral recItation 
1s “Decimal Recording Recitation.” This 1s the Inscription technique of 
Buddha Recitation, taking each ten utterances of the Buddha”s name as 
a unit. Individuals with short breath spans can divide the ten utterances 
1nfo tfwo subumts (five utterances each) or three smaller subumts (two 
three utterance units and one four-utterance unit). One rosary bead 1s 
fingered after each group of ten utterances ¡1s completed. With this 
practice, the mind must not only recite, It must also remember the 
number of utterances. In this way, IŸ we are not diligent we must 
become so; otherwise, 1t wIll be impossible to avoid mistakes. Thịs 
technique, In general, 1s an excellent expedient forcing the cultivafor to 
concentrate his mind and 1s very effective with those subJect to many 
errant thoughts. Elder Master Yin Kuang used to recommend 1t to Pure 
Land practiloners. The eighfh oral recitation 1s “Lotus Blossom 
Recitaton.” As he recites, the practiioner contemplates the four 
colours of the lotus blossom_ (blue, yelow, red, and white), one colour 
after another without Interruption. With his fñirst ufterance of the 
Buddha's name, he visualizes a huge, blue lotus blossom before his 
eyes, emitting a blue light. With the second utterance, he visualizes a 
yellow lotus blossom, emitting a yellow light. The third and fourth 
utterances are accompanied, respectively, by visualization of red and 
white lotus flowers, each colour emitting 1ts own light. He then repeats 
the visualization in the same sequence. As the flowers appear, he 
1magines a vague, lingering touch of pure, soft lotus fragrance. Ancient 
masters devised this method because many practitioners In the T”len- 
Tai School, despite using all available techniques, found 1t difficult to 
stem their errant thoughts. This method uses various forms and colours 
to focus mind and thought. These forms and colours take the marks of 
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lotus blossoms 1n the Seven-Jewel Pond of the Pure Land (one 
ufterance of the Buddha's name, one Jewelled lotus blossom), because 
the lotus blossom appearing In the Pure Land are Inseparable from the 
lotus blossoms created by virtues of reciting mind. At the time of death, 
the mind-conscilousness of the practiioner relies on these Jewelled 
lotus blossoms to achieve rebirth in the Western Pure Land. Should the 
Pure Land cultivator discover that he has an affinty with this 
technique, he should apply it and quickly enter the Wonderful Lotus 
Blossom Buddha Recitaion Samadhi. The minh oral recitaion 1s 
“Recitaton Amidst Lipht.” This method was specially designed for 
certain practiioners who, as soon as they close their eyes to reciIte, 
suddenly see filthy forms and marks (ugly grimacing faces, for 
example), or dark forms and colours swrrling around. With thịs 
technique, the practitioner, while reciing the Buddha's name, 
vIsualizes himself seated in the middle of an Iimmense, brilliant zone of 
light. Within that zone of light, when his mind has quieted down, the 
practitioner feels bripht and refreshed. At that time, not only have 
deluded thoughts been annihilated, filthy, evill forms have also 
disappeared. After that, right thoupht 1s reinforced and samadhi 1s, in 
time, achieved. Although this 1s a specilal expedient to destroy evil 
deluded marks, even the practitioner who 1s not in this predicament can 
apply this method to clear his mind and enter deeply into the Buddha 
Recitation Samad. The fenfh oral recitation 1s “Contemplation of the 
Buddha Recitaton.” The methods of contemplation taught in the 
Meditation Sutra are very Iimportant and lead to Iimmense virtue, but 
they are not a popular expedient for sentient beings In the Dharma- 
Ending Age. Nevertheless, since the ancient masters dịd not wish to 
see the specilal benefits of the meditation method go unused, they 
selected the easiest of the Sixteen Contemplations (Contemplation of 
Amitabha Buddha) and combined 1t with Oral Reci(ation to form the 
Contemplation of the Buddha-Oral Recitation technique. Recifation 1s 
predominant, with contemplation of the Buddha occupying a subsidiary 
position. Each day, after reciting the Buddha”s name, the practitioner 
reserves a special period of time for concentrating his mind and 
contemplating the Embellishmenfs and Light of Amitabha Buddha. This 
method derived from Contemplation Number Thirteen ¡1n the 
Meditation Sutra, in which Amitabha Buddha 1s visualized as some 
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sixteen feet tall and of golden hue, standing at the edge of the Seven- 
Jewel Pond. If the practitioner cannot yet visualize the Seven-Jewel 
Pond, he can picture Amitabha Buddha standing before his eyes In a 
zone of light, in open space, the left hand held at chest level and 
forming the auspIcIous mudra, the right arm extending downward In the 
positlon of welcoming and guiding. To be successful in this meditation, 
1f 1S necessary, at the outset, to visualize the body of Amitabha Buddha 
in general, then concentrate on the urna (white mark between the 
eyebrows). This mark 1s empty and transparent, like a white gem with 
eight facets. The urna Is the basic mark among the thirty-two 
auspicIous marks of the Buddhas. When this visualization 1s successful, 
thanks to the affinity thus created between Amitabha Buddha and the 
practitioner, other marks will appear clearly, one after another. 
However, to ensure success, the practitioner should read through the 
Meditation Sutra, memorizing the thirty-twO auspIclous marks of 
Amitabha Buddha before commencing his practice. With this method, 
Buddha Recitation should be primary, because 1f the practitioner does 
not succeed at visualization, he can still fall back on recitation to 
ensure rebirth in the Pure Land. In fact, recItation aIds visualization and 
visualization complements recitation, so that these two aspects work In 
parallel, leading the practitioner toward the desired goal. Althoupgh this 
technique 1s somewhat more difficult than the others, 1f It can be 
accomplished successfully, mmeasurable benefits are achieved. Ït 1s 
therefore described here at the very end, to foster diligent practice. 


X. Ten ReciaHon in One Breath: 

The “Ten Recitation in One Breath” method was taught by the 
great Venerable Tsu-Yun, the Thưd Patriarch of the Thirteen 
Patriarchs of Chinese Pureland Buddhism. Essentially, this method 
requires the practitioner to recite the Buddha”s name ten times per 
breath. Eirst, inhale, hold breath, and begin recitng “Namo Amitabha 
Buddha' ten times. Next, exhale, then inhale and repeat the process as 
done previously. lIf a practitioner 1s short of breath, 1t is acceptable to 
divide the segment of ten recifations 1nto two; with each breath, recite 
Amitabha Buddha's name five times. There are many advanfages to 
practicing this method: speech reciting the Buddha's name, ears 
listening, and mind counting the number of recitatlons. Thus, 1Ý able to 
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concentrate, 1t will lead the practitioner to focus the mind because I1 
not not focused, the count will be lost. Therefore, the ultimate goal of 
ths method 1s to force the Pureland cultivator Into achieving 
“sinplemindedness” while engaging in Buddha Recttation. This 1s one 
of the best methods for those who are easily distracted or have a 
wandering mind. It 1s important to remember while reciting the 
Buddhaˆs name, try not to think of anything else, and not to be doubtful 
or skeptical. If the practitioner 1s able to maintain a sincere and truthful 
mind In this way, then each reciftaton will eliminate many karmic 
offenses In eight million past reincarnations. If not practiced this way, 
the power to eliminate karmic offenses as well as gaining merits will 
not be as great. Thus, It wIll be difficult to eliminate many of one”s 
karmic offenses. In 'Letters From Patrarch Yin-Kuang, theres a 
paragraph that Great Master Yin-Kuang reminded everybody regarding 
Elder Master Tzu-Wens words as follows: “The form of Buddha 
Recitation Practice depends on the circumstances of each Individual; 
there 1s no single set way... If the cultivator 1s very busy, having no free 
time, he should set aside a specific period In the early morning. After 
washing up, he should bow three times to the Buddha in front of the 
altar, 1ƒ he has one. Then, standing erect, he should Join his palms and 
sineglemindedly recite the words 'Namo Amitabha Buddha' as many 
times as he can In one stretch, each stretch counfing as one recitation. 
He should recite thus for ten stretches, and then utter the following 
stanza: 

'TI vow that, along with other Pure Land cultIvators, 

I wïll be reborn In the Land of Ultimate Bliss, 

See Amitabha Buddha, escape Birth and Death, 

And rescue all, as the Buddha does.' 

After reciing this stanza, he should bow three times before 
retiring. If the cultivator does not have an altar, he can face west with 
palms Joined, reciting according to the above method. This 1s also the 
Ten Recitatons Method that Elder Master Tzu-Wen established for 
rulers and officials who are too busy with affairs of state to engage In 
cultivation. Why recite in one stretch? It 1s because sentlent beings 
have scatfered, unsettled minds and are thus unable to practice 
assiduously. This recitation method relies on the breath to concentrate 
the mind. However, the number of utterances 1s dependent on the 
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length of the breath span. There should be no effort or constrainf, as 
this would lead to fatigue. Cultivators should only keep ten recifations, 
not twenty or thirty, for this w1ll also lead to unnecessary fatigue. Since 
recitation with a scattered mind cannot easily lead to rebirth in the Pure 
Land, this method ¡1s useful for focussing the mind. While the 
recitatlons are few In number, the virtuess accrued are profound and 
rebirth In the Land of Ultimate Bliss 1s assured.” 


XI. Characteristics 0ƒ Buddha Recitaion: 

Three condiHions that evil beings may be reborn in the Pure Land: 
According to the Treatise on the Meditation Sutra, the rebirth of 
depraved, evil beings 1s due to their recifation of the Buddha”s name 
with utmost sincerity at the time of death, as this leads to the 
đissipation of karmic obstructions. Therefore, the Treatise suggests that 
Buddha Recitation 1s the most important condition for rebirth. There 
are three conditions that evil beings may be reborn In the Pure Land. 
The ƒfirst condition: Very strong mind-power and utterly determined 
wIill, which allow the practitioner to overcome the evil karma of an 
entire lifetime by reciting the Buddha”s name for only a short period of 
time. This 1s called the Great Mind. This situation can be compared to 
that of a soldier surrounded by enemies ready to harm him. In such 
dangerous circumsfances, boldly risking his life, he musters his utmost 
power and strength and thus breaks out of encirclement. The second 
condiion: Previous or current good karma. Although the person has 
created evil karma, he has also practiced samadhi during his curent 
lifetime. Thus, at the time of death, when he 1s reminded by others, he 
easily achieves concenfration. If the dying person has not cultivated 
samadhi in this lifetime, he must have done so assiduously In a 
previous life. That good seed has now come to maturity. Therefore, 
thanks to his previous good karma , once he 1s counselled by a good 
spiritual advisor, he easily achieves rebirth with Just ten thoughts of 
Amitabha Buddha at the time of death. The third condiron: À mìnd of 
utterly sincere repenfance. If rebirth 1s not due to efforts at cultivation 
1n this life nor good karma from previous lives, the cultivator, at the 
tine of death, must have recited the Buddhaˆs name with a mind of 
utterly sincere repentance. Thus, Elder Master Yung Ming has said: 
“Since the nature of causes and conditions 1s Intrinsically empty, good 
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or bad karma 1s not fixed. In determining the path of salvation or 
perdition, we should consider whether the state of mind 1s slowly 
transcendental at the time of death. This 1s analagous to an ounce of 
pure gold which 1s worth mụch more than a hundred times 1fs weIght In 
cotton wool, or a small, isolated flame, which can reduce a pile of 
straw, enormous beyond reckoning, to ashes. 

Four aspecfs 0ƒ Amitabha Piefism: According to the Pure Land 
Sects, Amitabha Buddha 1s more than one of the five Buddhas, 
although his land 1s laid in the Western Quarter; 1instead, he 1s one of 
the principal Buddha in Buddhism. Thus we see the Ideas of the 
Amitabha schools concernng the Buddhological principle of 
Mahayana. According to the theory of “orIginal immanence” of T”Ien- 
Tai and the “two essences In one” theory of the Shingon, the principle 
of “one-is-all and all-are-one” wIll be readily admitted. Of the five 
Wisdom Buddhas, Amitabha of the West may be identical with the 
cenral Mahavarrocana, the Buddha of homo-cosmic Identity. 
Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of Inifiite 
Light and Life, and his establishment of the Land of Bliss are al fully 
described In the Sukhavati text. It 1s but natural that Sakyamuni 
Buddha, who hinted to his disciples in the Lotus Sutra not to regard 
Amitabha Buddha as a Buddha of eighty years of age with a smaill 
stature, for he 1s In reality a Buddha of remote ages and of world-wide 
pervasions, should be identified with the Budha of Infinte Light and 
Le. A complete reliance on such a Buddha”s power will be a 
reasonable outcome of this teaching. Sakyamumi Buddha Insisted on an 
absolute faith in Amitabha Buddha because faith alone being the cause 
of salvation. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, Amitabha-pletism 1s of four aspects. Firsf, the 
aspect 0Ÿ Tien-Tai and Shingon: The aspect in which Amitabha 
Buddha 1s one of the five Wisdom Buddhas (Dhyani-Buddhas) 
governing the Western Quarter, having Mahavairocana (the Great Sun 
Buddha) at the center. Second, the aspect oƒ combining recHing 
Amitabha Buddha's name and culrivafing: Also called Yuzunembutsu 
(Japanese), 1n which the value of one's faith in Amitabha 1s 
transferable to another or vice versa, 1.e., religion of mutual help with 
faith. Thứd, the aspect oƒ the Pure Land Sect: The aspect in which 
Amitabha Buddha”s faith 1s taught exclusively in accordance with the 
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three Sukhavati texts of the school, especially based on the Buddha”s 
vows. Fourth, the aspect oƒ the Shingon Secí: The aspect in which the 
faitth 1s taught strictly in accordance with the eighteeth vow of 
Amitabha Buddha described in the larger Sukhavati text: See Forty- 
eight vows of Amitabha (18). 

Five poinfs any Diligent Pureland practiioner should know how to 
reflect on one's selƒ: According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in 
The Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, to prevent demonic 
obstructions on the cultivating path, there are five points any Pureland 
practitioner should know how to reflect on one's self. Fïrsr, 1Ý wIshing 
to gain rebirth in the Western Pureland of Ultmate Bliss, It takes mụch 
more than a few good meritorious and virtuous deeds. Secønd, 1ƒ 
wishing to find liberation from the eternal suffering In tens and 
thousands of reincarnations of the cycle of rebirths, It cannot be 
accomplished by procastinating and being lazy. 7rđ, 1t 1s necessary 
to think that the impermanence of life 1s sudden, time truly flies, the 
morning had just come but night has arrived. Why not be diligent and 
prepare 1n anticipation. Fouríh, Remember the “wheel power” 1s 
unable to overcome the “powerful forces of love, lust and desires.” 
Fự?h, also remember that the Buddha Recttation Mind 1s not stronger 
than the the mind of worldly desires. 

Five Cữcưmstances (criteria) That Can Help Ús Determine Which 
Eventfs Are Real and Which Belong to the Demomic Realms: According 
to the Buddhism, there are fÍive circumstances: First, cIrcumstances 
where cause and effect do not correspond, such as visualzing one mark 
and see another, or hoping to see one realm but see another, as well as 
scenes and realms that do not resemble to those described In the sutras 
are all demonic realms. Second, Buddhas and Bodhisattvas have pure 
compassion; therfore, 1f they take the appearance of demons fo test us, 
we should still feel calm, at peace and pure. Demons on the contrary, 
are Iinherently evil and wicked; thus even when they take the 
appearance of Buddhas and Bodhisattvas or of any good and moral 
people, we still feel agitated, angry and uneasy. Third, the Buddha's 
light always makes us feel calm and refreshed; it has neither shadow 
nor a blinding effect on the eye. The light of demons, on the other 
hand, affects our eyes and makes us feel agItated rather than calm and 
peaceful; 1t also has shadows as described in the Lankavatara Sutra. 
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Fourth, the teachings of the Buddhas and Bodhisattvas are In accord 
with the sutras and the truth. The teachings of the demons are contrary 
to the truth and not in line with the teaching In sutras. Fifth, when an 
auspIcIous mark appears, the practitioner who wishes to test It, needs 
only concentrate on reciting the Heart Sutra with a pure mind, or 
reciting a mantra or Buddha”s name with one-pointedness of mind. lf 
the mark 1s really auspiclous, the more the practitioner recites, the 
clearer 1t becomes. If the mark belongs to the demonic realm, 1t will 
gradually disappear because evil can never Infringe upon the truth and 
the auspiclous. However, an advanced culivator should always 
rememnber that during meditation, you must eliminate whatever appear, 
Buddhas, Bodhisattvas or demons. 

Eive circumstances according to Most Venerable Thích Thiển Tâm 
in The Pure Land Buddhism In Theory and Practice. Sometimes the 
Buddha Recitaton practiioner sees marks and forms which could 
actually be demonic realms. These are Instances where cause and 
effect do not correspond. For example, while visualizing the physical 
features of Amitabha Buddha, a practiioner may suddenly see the 
features of a beautiful woman. Another cultivator, diligently reciting 
the Buddhaˆs name In the hope of seeing auspicious scenes of the Pure 
Land, may unexpectedly see a slum area, with men, women and 
domestic animals running back and forth in all directions. Yet another 
practitioner, hoping to see precious lotus blossoms In the Pure Land, 
suddenly sees a small cart instead. These are demonic realms, as cause 
and effect do not correspond. There are five criteria that can help us 
determine which events are real and which belong to the demonic 
realms. We should Judge events by all five circumstances, not Just one 
or tfWwo. This 1s because there are many celestial demons, externalist 
deitles and Immortals who want to lead us their way and therefore 
falsely take the appearance of Buddhas and Bodhisattvas preaching the 
Dharma. Although their cultivation 1s not the ultimate way leading to 
liberation, they may have good karma or fairly high level of samadhI. 
Thus, their light can also make us feel refreshed and peaceful. 
Moreoyer, thelr teachings at times also encourage the performance of 
good deeds, keeping the precepts, vegetarlansm and Buddha 
Recitation. However, they diverge from the Buddhist sutras on certain 
crucial points, such as the need to escape Birth and Death. Only by 
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exercising careful Judgment and understanding the Dharma In depth 
are we able to know. For example, certain externalist delftiles urge 
vegetftarianism and Buddha Recttation, but teach that the sacred words 
should be visualized as circulating throughout the body, this, they say, 
IS “turninng the Dharma wheel,' to release blockages In the energy 
system. This 1s the preaching of externalist demons. There are also 
demons who take the appearance of Elder Masters and say, “Buddha 
statues made of bronze or cement cannot vanquish water, because they 
sink 1n water; Buddha statues made of wood or paper cannot vanquish 
fire, because they would burn. Only the Mind-Buddha cannot be 
destroyed by anything. You need only cultivate the Mind-Buddha, 
striving to make 1t pure; there 1s no need to cultivate body and speech. 
Therefore, even eating meat and drinking wine, lusting and begetting 
children (n the case of monks and nuns) are no consequence. 
Cultivating body and speech throuph such restricftive, ascetic practices 
as precept-keeping, vegetariansm, Sutra, Mantra and Buddha 
Recifation 1s of no use and brings no benefit. Thịs 1s a typical teaching 
of some spirits of long years standing or demons of sexual lust. There 
are some types of demons who have reached a fatrly hipgh level of 
aftainment and can use their powers of concentration to help the 
practitioner reach a state of samadhi for a period of seven or twenty- 
one days. However, their teaching does not lead to ultmate liberation 
and, in the end, cannot transcend the cycle of ego-attachment. Ancient 
masters have said: “When we see demons yet remain undisturbed, the 
demons self-destruct; when we see ghosts yet remain undisturbed, the 
ghosts are vanquished.” This saying means If we see demons and 
ghosts but our minds are unmoved and unafraid, holding fast to correct 
thoughts or singlemindedly reciting the Buddha”s name, these demons 
and ghosts cannot hurt us in any way, and will leave of their own 
accord. Not only should we act in such a manner when seeing demons, 
but even when we achieve some results or see auspIcIous marks during 
cultivation, we should not be moved to atonishment, sadness or Joy. Ït 
1S as 1ƒ we had lost a diamond at the bottom of the lake and because the 
water was murky, we were unable to recover It despite our best efforts. 
However, once the water became still and transparent, we found 1t. 
Since the diamond had always belonged to us, why should we have 
been astonished and happy? If the cultivatorˆs mind 1s not calm and 
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peaceful and Is overly given to sorrowful compassion, he will be 
harmed by the demon of sorrow and cry all the time. If he 1s øIven to 
too mụuch happiness, he will be harmed by the demon of happiness and 
laugh all the time, as though Insane. Thus, although the Pure Land 
practitioner may also hope to see transcendental realms and scenes, he 
should not long for or dream of them too much, because fo recIfe 1s 
already to seek. He should be calm and seek but not seek, not seek but 
seek, so as to avoid disturbing his mind. He should Just earnestly recite 
the Buddha's name and in time, when the power of his recitatlon 1s 
pure, there will be a response and he will witness auspicious realms. 
To continuously seek and hope for them ¡s deluded thought which 
brings harm. These followings are five circumstances: First, instances 
where cause and effect do not sorrespond, such as visualizing one 
mark but seeing another, hoping to see one realm but seeing another , 
as well as scenes and realms that do not resemble those described In 
the sutras, are all demonic realms. Second, Buddhas and Bodhisattvas 
have pure compassion; therefore, even If they take the appearance of 
“demon$s" to test us, we still feel calm, at peace and pure. Demons, on 
the contrary, are inherently evil and wIcked; thus, even when they take 
the appearance of Buddhas and Bodhisattvas, we feel agitated, angry 
and uneasy. Third, the Buddhas'` light makes us feel calm and 
refreshed; 1t has neither shadow nor a blinding effect on the eye. The 
light of demons, on the other hand, affects our eyes and makes us feel 
agitated rather than calm and peaceful; it also has shadows. The 
reference to the Buddhas' light in the Lankavatara Sutra 1llustrates this 
poInt. Fourth, the teachings of the Buddhas and Bodhisattvas are In 
accord with the sutras and the truth. The words of demons are contrary 
to the truth and not In line with the sutras” teachings. Flifth, when an 
auspIcIous mark appears, the practiioner who wishes to test it need 
only concentrate on reciting the Heart Sutra with a pure mind, or 
reciting a manfra or the Buddha”s name with one-pointedness of mind. 
lf the mark really 1s auspicious, the more he recites, the clearer 1t 
becomes, because genuine gold 1s not harmed by fire. If it belongs to 
the demonic realm, It disappears as he recItes, because evil can never 
withstand the truth. 

Eight crucial elements ƒor Pureland culfvafors: According to 
Great Master Chỉi-Sun, the twelíth of the thirteen Patriarchs of 
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Pureland Buddhism, there are eight crucial elements all Pureland 
cultivators must often reflect and remember. First, because of life and 
death, developing Bodhi Mind. This should be the common path of all 
Buddhists. Second, use “deep faitth and vow” to practice Buddha 
Recitation. This 1s the essence of the Pureland Dharma Door. Third, 
use “focus and concentration” to recite Buddha as a means to gain 
rebirth. Fourth, use the matter of “taming the images and workings of 
afflicions” as a crucial step 1n cultivating the mind. Fifth, use the 
matfer of “maintaining the four grave precepts” (no killing, no stealing, 
no sexual misconduct, and no lying) as the fundamental foundations of 
the cultivated path. Sixth, use the “Ascetic pracfices” as supports for 
the cultivated path, meaning do not become too greedy for the 
pleasures of the five desires. Seventh, use the “one mind without 
distractions” as the ulimate goal of the Pureland Buddhism. Eiphth, 
use “wholesome spiritual achievemenf” as proofs and validatlons for 
gaIning rebirth. 

Ten Great Benefifs: According to the two Great Masters Chih-I and 
Tien-Ju in The Pure Land Buddhism, those who 1nvoke the Buddhaˆs 
name with utmost sincerity wIll derive ten great benefifs in this very 
líe: First, day and night they enJoy the Invisible protection of all 
celestial beings, powerful deities and their multitudes of retainers. 
Second, twenty-five great Bodhisattvas, Iincluding Avalokitesvara 
Bodhisattva (Kuan-Yin) and other Bodhisattvas, constantly keep them 
in mind and protect them. Third, they enJoy the continuous aid and 
protection of the Buddhas; Amitabha Buddha emits constant light to 
gather them In. Fourth, no evil demons, ferocious dragons, poIsonous 
snakes or the like can harm them. Flifth, they do not meet with such 
calamitles as drowning, burning or other violent death; nor do they 
encounter such punishment as being shackled and Iimprisoned, or 
sudden death. Sixth, previous karma 1s gradually dissipated; the soulsof 
those whom they have murdered ¡in past lives are liberated and no 
longer seek revenge. Seventh, they have restful sleep or dream of 
auspIcIous evenfs or view the supremely wonderful body of Amitabha 
Buddha. Eighth, ther Minds are always Joyful and at peace, theIr 
complexions clear and bright, their bodies filled with energy and 
strength; whatever they undertake generally meets with success. Ninth, 
they are always honored and assisted by others, and are gladly 
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accorded the respect reserved for the Buddhas. Tenth, at the time of 
death, they do not experlence frigpht, as righ( thoughts manifest 
themselves; they witness Amitabha Buddha and the Sacred Assembly 
bearing the golden lotus, to welcome and escort them to the Pure Land, 
where they will enJoy peace of Mind and happiness forever. 


XII. Other Methods oƒ Buddha Recitafion: 

Truthƒul and Genuine Buddha Reciafion: Pure Land practitloners 
should always remember that a single recitation of the Buddha s name 
encompasses all the teachings of the Tripitaka. It includes all methods 
in full without omitting a single method. Only those who are well- 
versed In all Buddhist traditions and teachings can be true Buddha 
Recitation practitioners. On the other hand, the dull, who are 1gnorant 
of everything but how to follow 1nstructions sincerely, can also become 
true practitioners. Outside of these two groups, the correctness of 
practice depends on the cultivators diligence and on whether or not he 
1S practicing In accordance with the teachings. According to Great 
Master Yin-Kuang, truthful and genuine Buddha Recitation includes 
each recitation overfilled with Buddha as the Mind; Buddha 1s Mind, 
do not waste time searching; Buddhahood 1s Mind and Environment In 
harmony; equality of Mind 1s the birth of a Buddha; abandon the True 
Mind but wish to fllow Buddha 1s a delusional dream; attach to Mind 1s 
Buddha will not lead to goodness; mind and Buddha 1s inherently 
artificial and 1lusory; Buddha, Mind both eliminated, attains Perfection. 
Once you are determined and have no further doubts about Pure Land 
practice, why do you have to inquire about the results that other 
practitioners obtain? Even If no one else In the whole world obtain 
results, you should not develop a single thought of doubt. This 1s 
because the true words of Sakyamumi Buddha and the Patriarchs should 
be proof enough. If you, so-called Pure Land practitioners, continually 
inguire about the results other practitioners obtain, it means that you 
lack complete faith in the Buddhas words, and thus your practice 
certainly cannot bring results. The wise must not abandon the words of 
the Buddhas to follow those of human beings. Those who have no firm 
positlon and are only guided by the results of others are greatly to be 
pIited! Most Venerable Thịch Thien Tam explained about “Truthful 
and Genuine Buddha Recitation” of Great Master Yin-Kuang In the 
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Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism as follows: “Each recitation 
overfilled with Buddha as the Mind means when Pureland cultIvators 
count beads reciting Buddha, the Mind needs to be pure and quIescent; 
mouth recites Buddha, ear listens clearly to the sounds of Buddha 
Recitation, Mind does not wander and think about any thing else, In 
other words, do not let any delusional thought arise. lf this 1s 
accomplished, in that very moment, each recitation wIll be harmonIous, 
establishing the “miraculous connections” with Buddha. This 1s 
presently the “form-Practice,” which 1s the dharma practice of Buddha 
Recitaton Lotus cultivators. Buddha 1s Mind, do not waste time 
searching means 1t 1s important to understand Buddha does not come 
from the outside, but 1s attained from within the cultivatorˆs Mind. For 
the Mind encompasses all the ten directions of dharma realms (see 
Tâm I-H). One Mind can give rise to everything. lÝ anyone who 
cultivates but 1s determined to find Buddha outside of his or her Mind, 
then such a person 1s one who 1s not clear about the dharma door of 
“Theory Nature Is Within The Mind” or everything comes from the 
Mind. Old saints taught: “The Buddha In the West 1s Inherently not far, 
Western direction truly exists withim our nature.” Moreover, It 1s 
necessary to know that the three domains, evil paths are inherently not 
far, three domains truly exIst from within our nature. Therefore, sincere 
cultivators Just calmly and peacefully re-examine our Minds to see If 
Buddha exists or the three domains and unwholesome paths exist. 
Buddhahood 1s Mind and Environment In harmony means If anyone 
wishes to attan the Emancipation and the fruit of Ulumate 
Enliphtenment of Buddhahood, 1t is necessary to harmonize both 
Practice and Theory. It is Important to understand that Mind 1s Theory 
because It 1s formless, and Practice 1s Environment because 1t has form. 
Equality of Mind 1s the birth of Buddha means 1f the Equality of Mind 
exIsts then that 1s the Buddha”s Mind for all dharmas are equal, faIr, 
non-biased, and are complete with the following three doors of 
emancipation and enliphtenment of Emptiness, Non-Form, and Non- 
Vow. The Buddha 1s known as the “Equalty One” because In 
associating with all sentient beings, He uses compassion, mercy, and 
empathy to transform and aid them regardless of their forms whether 
they are heavenly beings or are hell dwellers. The Patriarch wanted to 
remind all of us on the cultivated path, If anyone wishes to attain 
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enlightenment, 1t 1s necessary to eliminate the “Discriminatory Mind.” 
Abandon True Mind but wish to follow Buddha 1s a delusional dream 
means anyone who cultivates for enliphtenment but always continue to 
allow the Mind to follow delusional thoughts or distractions, allowing 
for the Mind to pull and dictate one”s being, and to forget about one”s 
True Mind or Buddha Nature. If cultivated in this way but wishes to 
aftain the enliphtened path, or have Buddha delivered to the Western 
Ultumate Bliss World, then such a person 1s only a delusional dreamer, 
such an Iindividual 1s certain never see the Buddha. Sincere cultivators 
should always allow their minds to be pure and quiescent In order to 
accord with the Mind of the Buddha, and once this happens they will 
see the Buddha. Attach to Mind is Buddha then wIll not attain goodness 
means for cultivators who often speak hollowly and only In Theory, 
such as my Mind 1s already Buddha, then what 1s the need for a 
cultivated path? What Is the need for prostrating to Buddha, or reciting 
Buddhaˆs name? What 1s the need to chant sutra, leave home, or taking 
precepts? What 1s the need for going to temples to listen to the 
Dharma? etc. Thus, they refuse to cultivate, refuse to apply the 
teaching to practice, and their minds are filled with egotism and 
conceit. Such people will never attain goodness. If they never aftain 
gøoodness, then clearly they wIll attain wIickedness. The Patriarch would 
like to remind all of us that do not speak hollowly by saying “Buddha 1s 
Mind' and then abandon all “form practices and applications°" because 
fo say and to do so one 1s guaranteed to “not attain goodness” on the 
cultivated path. Mind, Buddha 1s inherently artificial and 1lusory means 
1n the True Dharma Realm Characteristic, the Mind does not exiIstthe 
Buddha does not exist either. Thus, If any cultivator still sees or 
discriminates there ¡is Buddha, there 1s Mind, that cultivator 1s still 
trapped and stucked In “attaching to forms and discriminations” and will 
never aftain liberation and enlightenment. The Patriarch wanted to 
open our Minds to follow the Highest and Most Deeply Penetrating 
Doctrine belonging In the realm of the “Great Enlightenment” of the 
SaIntly Beings who have attained liberation and does not belong to the 
realm of the unenlightened mortals such as ourselves. Because we are 
ordinary mortals who have not attained enlightenmernt, 1t 1s necessary 
for us fo be attached to the practice and form characterisfics In order to 
cultivate, in other words, we need the dharma as means for us to attain 
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enlightenmernt. This means we see the existence of the delusional mind 
needing to be eliminated, and we see the existence of Buddha In order 
to pray for deliverance. Buddha, Mind both eliminated: Attain 
Perfection means 1f anyone 1s able to penetrate fully the state where 
the mind no longer exisfs or no longer seen, as the way the Second 
Patriarch said to Bodhidharma “[I cannot find the Mind,` or do not see 
the existence of Buddha; then such a person has attained 
enlightenment and has returned to Oneness of emptiness and Nirvana. 
The Heart Sutra refers to the Mind as the “Five Skandhas Emptiness.” 
If this ¡1s achieved, one has crossed over and landed on the shore of 
enlightenmerit. 

Reciing the Buddha°s Name with Qne Mind: During repeating the 
Buddha's name, the ¡individual whole-heartedly thinks of the 
appearance of the Buddha or of the Dharmakaya. During reciting the 
Buddha's name, one should ¡inhale and exhale regularly and 
confortably; try not to lengthen or shorten your normal breath span 
because by trying to lengthen or shorten your breath, you may develop 
a respiratory problem. À person who come to the temple to help In the 
kitchen, dull-witted, and face 1s covered with soot, but diligently 
practises Buddha recitation will surely achieve the Pure Land rebirth; 
1n contrast, an Intelligent person spends all time In øgossiping, rebirth in 
hells 1s Iinconceivable. In 'Letters From Patriarch Yin-Kuang,' Great 
Master Yin-Kuang said: “Ilf practiioners experlence difficulty im 
reaching one-pointedness of mind, you should focus your mind and 
recite with care. The main criteria of such concentration are utfter 
Sincerify and earnestness. It is very difficult to achieve one-pointedness 
of mind without utter sincerlty. However, sincerlty 1s not enough. 
Practiioners should next listen attentively to the recitation. Whether or 
not recifation 1s performed aloud, it should orIginate from the mind. lt 
then proceeds from the mouth and enters the ears. Even If you recIte 
silently, the marks of oral recitation still exist in the mind. With mind 
and mouth reciting clearly, the ears hearing clearly and the mind thus 
concentrated, deluded thoughts wIll cease by themselves.” Pure Land 
practitiloners should always remember that If we wish to aftain 
liberation In this very life, we should concentrate on the Pure Land 
method. The Diamond Sutra and the Lotus Sutra should be temporarily 
set aside, until such time as you fully possess the Pure Land princiIples 
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and achieve one-pointedness of mind through Buddha Recttation. If we 
spend time studying while we are trying to engage In cultivation, we 
may not have the time or the energy. Thus, we wIll achieve neither and 
lose the benefits of both. Also according to Great Master Yin-Kuang, 
the thirteenth Patriaarch of Chinese Pureland Buddhism Thirteen 
Patriarchs, If any practiioner wishes to achieve “singlemindedness” 
while reciting Buddha”s name to eliminate Infinite karmic offenses In 
many reincarnations in the past, It is necessary to recite the Buddha”s 
name with one mind. First, settle and focus the mind, don”t let 1t 
become distracted, wander, or think aimlessly. Second, each line of 
Buddha Recitation must follow the previous one evenly, not too fast, 
not too slow, similar to a rain drop trickling down from the roof; the 
first drop does not walt for the next one, the next drop does not 
Iinterfere with the first. Third, recite each word and each phrase clearly. 
Fourth, mouth chanting the Buddhaˆs name, eyes fixed on the Buddhaˆs 
statue, ear listening clearly to the sound of Buddha Recifation. 

Buddha ReciWafion Samadhi: During repeating the Buddha”s name, 
the Individual whole-heartedly thinks of the appearance of the Buddha 
or of the Dharmakaya. During reciting the Buddhaˆs name, one should 
inhale and exhale regularly and confortably; try not to lengthen or 
shorten your normal breath span because by trying to lengthen or 
shorten your breath, you may develop a respiratory problem. À person 
who come to the temple to help In the kitchen, dull-witted, and face 1s 
covered with soot, but diligently practises Buddha recitation wIll surely 
achieve the Pure Land rebirth; 1n contrast, an Intelligent person spends 
all time In gossiping, rebirth in hells 1s inconceivable. "There are two 
kinds of samadhi: a fixed mouth samadhi and a fixed mind samadhI. 
According to Great Master Hui-Yuan in The Thirteen Patriarchs of 
Pureland Buddhism, Buddha Reciaton Samadhi means “often 
remembering” and “having quiescence”. First, Often Remembering 
which means always to think and remember Amitabha Buddha and I1f 
this 1s the case, the mind wIll not be split Into Iinfimite directions; 
theefore, the cultivator 1s able to penetrate the state of “single mind of 
complete equality”; first, one mind which means the mind that has only 
“one determination,” that 1s “to gain rebirth In the Ultimate Bliss 
World”; and complete equality which means this mind 1s similar to the 
Mind of Buddhas, which 1s a mind of complete purity and quiescence. 
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Second, having quiescence which means to have all our sentient 
beings” delusional thoughts, filled with afflictions, become completely 
tranquil and qulet. If this 1s achieved, the cultivator will be able to enter 
the state of “pure mind and enlightened spirit.” These two states wIll 
naturally and spontaneously combine to depend on each other to give 
rIse to an unfathomable connection with the Buddhas and Bodhisattvas. 
When pure mind exisfs, 1t wIll give rise to Wisdom. This wisdom shines 
through and penetrates all of the most profound and magnificient 
Dharma teachings. Enlightened spirit means the spirit wIll shine to all 
darkness, there 1s no area of Ignorance does not reach It. 

Universally Peneraing Via Praying to the Buddha: Liang-]en 
(Ryônnm), founder of the Japanese named “Universally Penetrating via 
Praying to the Buddha (Yuzunembutsu)” Sect In the twelfth century. 
Thịs 1s an eclectic sect of the ien-'ai and Jodo School which In 
reality 1s a compromise between the Lotus doctrine and Amitabha- 
plIetism. He 1s said to have been Inspired by Amitabha himself about 
the truth: “One In all, all in one; one acts for all, all act for one (one 1s 
all and all 1s one; the essential unity of all things).” It 1s the Idea of 
salvaton by anothers power, mutual help being the basic Idea. 
Accordingly, an act of adoration to the Amitabha Buddha done by one 
will be of help to another. Their practice will be not only for one 
another but also for the salvation of socIety at large. This faith bacame 
extInct soon after Ryônins death but was revived by Hômyô, one of 
the believers, in 1321. Although 1t belongs to Amitabha-pIetism, It uses 
the Lotus text and the Wreath text as well. Thus we can regard 1t as 
belonging to the doctrine of the “Holy Path” rather than to that of the 
Pure Land. Nowadays the headquarters of this school are at the 
Dainembutfsu-Ji Temple in Hirano, near Osaka, where It øoverns 
around 357 monasteries In Japan. 

To Sit in Buddha Reciafions: Sitting Buddha Recitatons mean to 
SIt to recIte the Buddha names. There are many ways of sitting; 
however, two maJors styles which are usually utilized: half-lotus and 
full-lotus. A Thalf lotus' position 1s a siting posture recommended to 
those who cannot maintain the full lotus position for a long perlod of 
time without great pain, even though half lotus position 1s not as 
balanced and stable and thus not so conducive to absorption as a so- 
called full lotus position. ÀA Bodhisattvaˆs form of sifting, one foot on 
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the thigh of the other or vice versa (left foot over ripht thipgh and right 
foot under left thiph, both knees touching mat, to facilitate the knees 
resting on the mat, 1t may be necessary to use a thin suport cushion 
under the regular round one), different from the completely cross- 
legged form of a Buddha (with right foot over left thịph and left foot 
over ripht thiph). The Buddha”s sitting posture with legs crossed and 
soles upward or to sit cross-legsed. The siting positlon which In 
Oriental traditions 1s regarded as the most approprlate sitting posture 
for Buddha Recitatons. This 1s the posture in which the Buddha 1s 
depicted. In the lotus position the legs are crossed, the right foot rests 
on the left thịph, the left foot rests on the ripht thiph, the back 1s 
straipht, and the hands rest with the palms turned up on heels of both 
feet. Unlike in most Buddhist schools, in the practice of sitting Buddha 
Recitations, the left palm rests on the right; this 1s an expression of the 
dominance of the passive over the active side of the body 1n the 
practice of Buddha Recitations. There are two kinds of cross-legsed 
sitting. FElirst, the left leg 1s over right, the left hand 1s over the right 
hand for being subduing of demons. That”s the full-lotus posture, or the 
Jeweled vajra sitting position, or the Bodhi position. If you sit In this 
position, 1s easy to sfabilize your mind for Buddha Recttation 
sesslons. Second, the right leg 1s over left for blessing, the right hand Is 
being placed over the left one. When you sit in the “Padmasana” 
positlon, your body should be held upright. Do not lean backwards or 
forwards. Do not swing to the ripht or left. Try to sit straight, but not 
sHiff as a wooden board or as an iron bar. When you sit for Buddha 
Recitations In this position, you want to make your breath even. You 
should always breathe at the speed at all tmes. Breathe and and 
breathe out naturally, not to force yourself with a long breath-in, or 
breath-out. When sitting in this position, dont be afraid of the pain. 
Perhaps you can stt for half an hour before the paIn sfarts, but when 1t 
does appear you should be patient. The more you feel painful, the 
more you should be patlent. IÝ you are patlent enoupgh, sooner or later, 
you'll be able to sit for an hour, two hours, or even longer. Remember 
fo concentrate on nothing else but your Buddha Recitations. lf 
something else appears in your mind, Just Ignore 1t and go back to your 
Buddha Recitations. 
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Walking in Buddha Reciafions: Walking Buddha Recitatlons by 
walking up and down. To walk about in contemplation with Buddha 
Recitations to prevent sleepiness. Walking in Buddha Recitations by 
walking up and down. To walk about when reciting the Buddha names 
to prevent sleepiness. After a session of siting sit in Buddha 
Recitatlons, practiioners commonly walk In a line, with heads down, 
looking at the ground. This practice 1s said to refresh the body while 
maintaining the mind”s concentration on Just Buddharecifations. 

Koan gƒ Buddha Recffafion: The koan of Buddha Recitation uses 
the Invocation of Amitabha Buddha as a koan. At the very moment the 
name 1s uttered, it must be the focal point in respect to which all doubts 
and delusions are laid aside. At the same time you ask “Who 1s this 
person reciting the Amitabha”s name?” When you rely steadily on the 
koan, all illusions and confused thoughts will be broken down the way 
knotted threads are cut. When there 1s no longer any place for them to 
reappear, 1t 1s like the shinning sun In the sky. When 1llusion does not 
arise and delusions disappear, the mind 1s all calm and transparent. 


XIHI.Buddha Reciation and Mantra ReciWation: 

Pure Land practitioners may recite mantras as well as the Buddha s 
name. However, they should make a clear distinction between the 
main and the subsidiary practice, in which case the subsidiary practice 
naturally points to the main practice. lf, on the other hand, they are 
careless and consider the two practices to be equal, even the main 
practice 1s no longer the main practice. Pure Land practitioners should 
always keep In mind that the Ten Thousand-Arm Avalokitesvara 
Mantra (Cundi Dharam) 1s neither more nor less efficacious thena the 
Great Compassion Mantra. If the mind 1s utterly sincere, each and 
every Dharma method elicits a wonderful response; 1f the mind 1s not 
utterly sincere, no method 1s effective. In 'Letters From Patriarch Yin- 
Kuang,' Great Master Yin-Kuang said: “Reciting mantras should be 
considered an ancillary practice, rather than a principal method along 
with Buddha Recitation. The merits derived from matra recitafilon are 
indeed Iinconceivable, but ordinary people who achieve rebirth In the 
Pure Land owe 1t entirely sincere Faith and Vows, as these correspond 
to the lofty Vows of Amitabha Buddha. If you are not clear about this 
truth, thinking that all Dharmas are unfathomable and therefore 1t does 
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not matter which method you cultivate, you will end up practicing 
neither Zen nor Pure Land. This will lead to eons of wandering In the 
wasteland of Birth and Death, whom, then, could you rely on for help? 
You should realize that as a common being full of karmic obstructions, 
you wIll certainly find it difficult to escape Birth and Death In this very 
lie unless you rely on the Vows of Amitabha Buddha. Only then will 
you discover that the Pure Land method surpasses other Dharma 
methods In power and utility! Reciting mantras and sutras for the 
purpose of sowing merits and wisdom and eliminating evil karma and 
transgressions 1s all to the good. However, to be deluded and seek 
spiritual powers 1s to abandon the roots for the branches, an error In 
Judgmert. If, furthermore, your mind 1s grasping, your understanding of 
the Dharma nebulous, your precept-keeping lax, your Bodhi Mind 
undevelop and your discriminatory, win-lose mind raging unchecked, 
you will be exposed one day to demons that may drive you Insane!” 


XIV.Three Methods in the Pure Land Culivation: 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism, the Dharma methods are not, in themselves, high or low. lt 
1s only because the different natures and capacitiles of individuals that 
they have been categorized as such. Sentient beings are at different 
levels of spiritual development, and therefore, varlous methods are 
requrred. There are numerous methods; however, we can summar1ze 1n 
the three basic ones. First Method, Visualisation Method. According to 
Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism, 
visualization Method, 1s explained as follows In the Meditation Sutra: 
“Every Buddha, Tathagata, 1s One who 1s a Dharma realm Body and 
enters Iinío the Mind of all beings. For this reason when you perceIve 
the Buddha-state in your Minds, this indeed 1s the Mind which 
pOssesses the thirty-two signs of perfection and the eighty minor marks 
of excellence. It is the Mind that becomes Buddha; ¡indeed, it 1s the 
Mind that 1s Buddha. The ocean of true and universal knowledge of all 
the Buddhas 1s born of Mind and thought. For this reason, you ought to 
apply your Mind with one thought to the meditation on that Buddha. 
According to the Tien-T”ai Treatise, the passage beginning from 
“Every Buddha, Tathagata' refers to all Buddhas. The passge beginning 
with “You ought to apply your Minds,` etc., refers specifically to 
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meditation on Buddha Amitabha. The Dharma Realm Body 1s the 
Dharma Body of the Reward Buddha. If the Minds of sentient beings 
are pure, the Dharma Body reveals Ifself. Thus, the word “enter” Is 
used. 'This 1s similar to the brilliant sun; when If rises, 1s Imaøe appears 
in a multitude of rivers. This 1s to indicate that the Buddha Body 1s free 
and unimpeded and can manifest itself according to the obJject. 
Moreover, the “Dharma Realm Body" refers to the Buddha Body, 
appearing everywhere, taking the Dharma Realm as Ifs nature. When 
the practtioner achieves this Buddha Visualizaton Samadhi, his 
understanding and actions (noumenon and phenomenon) Interpenetrate 
and become one. This 1s expressed in the words “enters into the Minds 
of all beings.` “It 1s the Mind that becomes Buddha” means that the 
Buddha has always been Iinherently empty and void. Because the 
Minds of sentient beings are pure, Buddha exists. Indeed, it 1s the Mind 
that Is Buddha. Since people might misunderstand what was said 
previously and think that the Buddha has spontaneously come Into 
exIstence, the words “is Buddha`” are used. The word “become' 
Iindicates the beginning of visualization, while the word “1s” means that 
visualization has been accomplished. Another commentary states: “lo 
visualize the Buddha”s body, you should clearly understand the nature 
of visualization. That nature 1s self-enliphtenment. Visualization 
methods are developed from there. Self-enlightenment 1s the Dharma 
Realm Body of the Buddhas because what the Buddhas have 
completely attained 1s nothing other than the Self-Nature of sentient 
beings. Only when the “imtial enliphtenmenf” is meritorilous does “self- 
enlightenment” appear. This 1s the meaning of the words “the Dharma 
Realm Body 1s born of Mind and thought.” Moreover, Amitabha 
Buddha and all Buddhas possess the same Dharma Body, the same 
wisdom and the same capacitiles and functions. When the body of 
Amitabha Buddha 1s manifested, the bodies of all Buddhas are 
manifested; when the bodies of the Buddhas are understood, the nature 
of Amitabha Buddha 1s revealed. Therefore, the Meditation Sutra 
refers broadly to all Buddhas In order to end in the visualizatlon of 
Amitabha Buddha. “From the words “Dharma Realm Body" on, the 
Sutra refers to the mutual response between the Buddhas and the 
practitiloner and the “nterpenetration` between understanding and 
action (theory and practice). Commenting on these two explanations, 
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Elder Master Dung Tâm has written: “Without the first explanation, the 
above visualization would not be a meditation on the Buddha. Without 
the second explanation, the practitioner could misunderstand and think 
that the nature of sentient beings 1s different from that of the Buddhas. 
The two explanatons are complementary 1n elucidatng the 
Visualizaion method.” The second rmethod ¡is the method dƒ 
Recollection method. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm 
1n The Pure Land Buddhism, with recitation or recollection method, the 
cultivator either “recollects” the auspicious features of Amitabha 
Buddha or “recites” His name. This method has both noumenal and 
phenomenal aspects. First, the method of One-pontedness of Mind on 
noumenal level. In the Avatamsaka Sutra, the Elder Liberation said: “If 
I wish to see Amitabha Thus Come One In the World of Happiness, 
then as soon as I formulate the Intention I see Him. I can clearly see all 
the various Buddhas, their lands and retinues as well as their spiritual 
powers. And yet, these Thus Come Ônes do not come here, nor do Ï go 
to them. . This 1s so because I know that all Buddhas and my own Mind 
are completely like a dream. I know that all Buddhas are like an image 
or reflection 1n the water. [ know that all thephysical characferistics of 
all Buddhas together with my own Mind, are both like an 1llusion, an 
echo. I realize this as such and recollect and consider this as such, that 
all Buddhas I see arise from my own Mind. Because I clearly 
understand my Mind as such, I can at wIll see the Buddhas. An Elder 
Master commented on the above quote as follows: “From the first 
senfence to the words “Nor do I go to the Buddhas,` the sutra elucidates 
the truth of Mind-Only. If the practitioner 1s enlightened to the truth of 
“Mind but not Mind,` he Iimmediately enters the True Thusness 
Samadhi. When the practitioner truly understands that all realms and 
marks are 1llusory, created from the Mind, and awakens to the truth of 
“Mind-Only and Mind 1s Buddha,' then, depending on the object of his 
thoughts and recollection, there 1s nothing which 1s not Buddha. The 
second part of this quote refers to four examples. These four examples 
encompass the Four Meditations and include the “general” and the 
“specific,` thus revealing the truth of Mind-Only, everything has always 
been perfect and unobstructed. “Like a dream" stands for the truth of 
“neither coming nor going.` This means that everything 1s Mind-Only. 
“Like a reflection 1n the water” represents the truth of “neither leaving 
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nor entering.` This shows that because 1t is Mind-Only, 1t 1s empty. 
“Like an 1llusion” stands for the truth of “neither existing nor non- 
exIsting.` This indicates that because 1t is Mind-Only, 1t 1s false. “Like 
an echo” means “neither disintegrating nor amalgamating.` This shows 
that because 1t is Mind-Only, 1t 1s the Middle Way. If the practitioner 
clearly understands this truth and concentrates upon the Buddha's 
name, he or she wIll be free of the followings: the mind of existence 
and non-existence, the mind of simultaneous exiIstence and non- 
exIstence, the mind of simultaneous non-existence and non-non- 
exIstence, serving all past, present and future, this 1s call “Noumenal 
recitation. If the practitioner can recite sinplemindedly in this way 
throughout the six periods of day and nipht, 1.e., all the time, without 
I1nterruption and without developing a single thought , he need not pass 
through any stage of cultivation but can enter directly into the realm of 
the Buddhas. This 1s also called “One-pointedness of Mind” or 
noumenal level. One-pointedness of Mind on noumenal level 1s the 
practice of those of the highest capacitles. The next method 1s the 
method of one-pointedness of Mind on phenomenal level. The 
Surangama Sutra states: “Moreover, whoever recites the name of 
Amitabha Buddha, whether In the present time, or in the future time, 
will surely see the Amitabha Buddha and never become separated 
from him. By reason of that assoclation, Just as one associating with the 
maker of perfumes becomes permeated with the same perfumes, so he 
will become enliphtened without Amitabha'`s compassion, and will 
become enliphtened without any other expedient means. Another sutra 
teaches that: “Whecther he focusses on the Buddha constantly 
throughout his life, or recites assiduously for three months, or Íorty- 
nine days, or one to seven days and nights, or recites only ten times 
each morning, as long as the practitioner holds the Buddhaˆs name with 
deep faith and fervent vows, like a dragon encountering wafer or a 
tiger hidden deep In the mountains, he will be assisted by the Buddhaˆs 
power and achieve rebirth in the Pure Land. A dragon outside the 
Ocean or a tiger without the protection of the forest has but one thought 
In mind: fo return to 1s environment. One-pointedness of Mind on 
phenomenal level refers to the practiioner whose Mind is still attached 
fo reciftation, one recitation following another without pause, leading to 
he state of extinction of all sundry thought. The Third Method, method 
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0ƒ “Sundry Pracfices. This method includes seeking rebirth through the 
power of vows, achieving rebirth through Mind-power, achieving 
rebirth through spirtual power, and achieving rebirth through the 
power of accumulated merIts. 


XV.Four RealzaHons & Four Practices In Buddha RecWaHon 

Doør: 

Buddha ReciltaHon and the Four Realizafons: According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism ¡in Theory 
and Practice, reciting the Buddha”s name seeking rebirth In the Pure 
Land 1s a “perfect sudden” method In the Mahayana tradition, because 
the cultivator takes Enlightenment in the “effect stage” as hIs poInt of 
departure of awakening the mind in the “causal stage.” If It were not 
taught by Sakyamuni: Buddha Himself, who would believe that a 
common mortal of the “Four Ways of Birth and S1x Paths” could reach 
the stage of non-retrogression, equal to the higher level Bodhisattvas, 
thanks to Amitabh Buddha”s power of “welcoming and escorting”? 
After all, cultivators following other methods would have to spend ten 
thousand eons In diligent, continuous cultivation to obfain such results. 
With the Pure Land method, since the cultivator has put his faith in the 
Buddhaˆs power In addition to using all his “self power,” every single 
cultivator will be reborn In the Land of Ultimate Bliss, escape the cycle 
of Birth and Death and achieve non-retrogression. lÝ we were fo use 
Buddha Recitation to discover the Mind-Ground and awaken to our 
Original Nature, the Pure Land method would be no different from 
other methods. However, when we rely on Buddha Recifation to seek 
rebirth In the Pure Land, the Pure Land method has unique 
characteristics. The Pure Land has four statements explain the Four 
True Realizations of Pure Land teachings. True Realization means 
thorough comprehension of essence, or noumenon. Since the whole 
Dharma Realm or cosmos 1s only Mind, sentient beings and realms are 
1llusory. If we conceive that there are sentient beings achieving rebirth 
in the Pure Land and that there are realms to go back to, we are still 
attached to beings and dharmas and are still making a distinction 
between hwere and there. This is not True Realization, 1.e., not a 
completed understanding of essence and noumenon. The reverse 1s 
called the True Realization. The ancIents have summarized the idea In 
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the following stanza: “Recitation 1s equal to non-recitation. No Birth 1s 
Birth. Having reached that stage do not bother to move even half a 
step. You have arrived at the Enlightened Capital City.” True 
realizaton of beings and realms 1s the ulimate goal of Pure Land 
practitioners. Nevertheless, the doctrine taught in the Three Pure Land 
sutras and Commenfary on Rebirth (not True Realization of Realms 
and Beings), which 1s consonant with seeking rebirth in the Pure Land. 
Thịs 1s because Sakyamuni Buddha knew that common mortals 1n this 
world of the Eive Turbidities, especially 1n this Dharma-Ending Age, 
would have heavy and deep karmic obstructions; establishing a realm 
of marks or the Pure Land, enabling them to anchor their minds and 
cultivate, would be difficult enough, not to mention abandoning all 
marks! If common human beings of this Dharma-Ending Age cultivate 
while grasping at marks, 1.e., the Pure Land, therr Practice and Vows 
wIll be more earnest and the final result of rebirth in the Pure Land 1s 
easler to achieve. Once reborn In the Pure Land, why worry about not 
affaining the state of No-Birth and No-Mark? For those who are not of 
the highest capacity or endowed with a sharp mind, hastening to 
achieve lofty goals and engaging In cultivation without marks leave the 
minds with no anchor. Earnestness and sincerity are then difficult to 
develop. If their Vows are not earnest, how can they achieve rebirth in 
the Pure Land, and without rebirth in that Land, how can they escape 
Birth and death? 'This 1s an Instance of “haste makes watse,” climbing 
high but landing low, wanting to be clever and ending up clumsy and 
awkward! Many who like to volce lofty principles frequently reJect the 
Pure Land method In these terms: “lo recite the Buddha'`s name 
seeking rebirth in the Pure Land 1s to grasp at marks. Seeking the 
Dharma outside the Mind, failing to understand that all đharmas are 
Mind-Only.” These Individuals, seeking the subtle and lofty, are In 
reality shallow and superficial! This 1s because they do not understand 
that 1f the Saha World is Mind-Only, then the Western Pure Land 1s 
also Mind-Only, and nothing can be found outside the True Mind. Thus, 
to recite Amitabha Buddha”s name 1s to recite the Buddha of our own 
Nature and Mind; to be reborn In the Pure Land 1s to return to the 
realm of our own Mind, not to an outside realm! Since neither the Saha 
World nor the Pure Land Is outside the Mind, how can remaining In the 
Saha World, enduring samsara, scorched and burn by the fire of the 


1226 


FIive Turbidities, be compared with returning to the tranguil and 
blissful Pure Land, the pure and cool realm of freedom? We should 
realize that the ones trulÌy In a posiftion to honor the Mind-Only Pure 
Land are those who have attained the Dharma-Nature-Body, always 
free and at ease ¡n all circumstances. At that time, whether in the Saha 
World or in the Land of Ultimate Bliss, they are in a “pure land,” in the 
state of Mind-Only, in the state of liberation. Otherwise, though they 
may discourse endlessly on the mystery and loftiness of the Pure Land, 
they cannot escape bewilderment and delusion In the “bardo stage,” 
and following thetr karma, revolving 1n the cycle of Birth and Death! 
First, true realization of realm, not of beings. Birth in the Pure Land 1s 
defintely birth; however, return to the Pure Land 1s, in truth, no return. 
Second, true realization of beings, not of realms. Return 1s definitely 
return; however, birth 1s, In truth, No Brrth. Third, true realization of 
both realms and beings. Return 1s, in reality, no return; birth 1s also, 1n 
truth, no bírth. Fourth, not a true realization of realms and beings. 
Return 1s definitely return; birth 1s definitely birth. Thus, the Pure Land 
method has unique characteristcs. Pure Land practitioners should 
always remember the “Buddha recitation and the Four Realizations.” 
Four Practices 0ƒ Buddha Reciafon: Scntlent beings usually 
differ in preferences and Innate capacities. Therefore, although they 
may engage In the common practice of Buddha Recitation, they are 
bound to differ somewhat In their practice. For this reason, anclent 
masters have summarized four types of practice: Zen-Pure Land; Sutra 
Recitation-Pure Land; Esotericism-Pure Land; Exclusive Pure Land 
Practice. In China, the Pure Land Patriarch Shan-Tao taught diligent 
Buddha Recitation alone, which 1s designed to help those of limited or 
moderate capacifties and belng to the exclusive Pure Land practice. 
While Master Yung-Ming's method, totalling of 108 in all, aims 
specifically to encourage those of the highest capactty, and belongs to 
the Perfect Practice. The first category of cultivators comprises those 
who engage primarily in Buddha Recitation but practice Zen as well. 
They are said to practice Zen-Pure Land, also called dual practice of 
Zen and Pure Land. Here, rebirth in the Pure Land 1s the principal goal, 
while seeing the True Nature and becoming enlightened to the Way 1s 
a secondary matter which depends on the Iindividual practitiloner”s øood 
roofs and conditions. The second category comprises those whose main 
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practice 1s Buddha Recitaton with Sutra Recitaton as an ancillary 
practice. They are said to practice Sutra Recitation-Pure Land. As for 
the sutras chanted, some prefer the Diamond Sutra or the Amitabha 
Sufra, while others prefer the Avatamsaka Sutra or Lotus Sutra, or else 
individual chapters, such as the “Avalokitesvara Chapter” in the Lotus 
Sutra (chapter 25), or the Chapter on Samantabhadra's Practices and 
Vows In the Avatamsaka Sutra (chapter 40). The third category 1s 
composed of those who engage in Buddha Recitation as theIr prImary 
practice and Mantra Recitation as an ancillary one. They follow the 
practice of Esotericism-Pure Land. The mantras vary with the 
practitioner and include such dharami as the Great Compassion Mantra, 
the Thousand-Armed Avalokitesvara Dharami, the Rebirth DharanmI, 
etc... The fourth category of cultivators comprises those who practice 
Buddha Recttation diligently and exclusively without cultivating other 
methods. Withmn this group, those of híph capaclities practice the 
sixteen Medifations as taught In the Meditation Sutra, while the great 
maJority only practice oral recitation of the Buddha's name. The Pure 
Land Patriarch Shan-Tao taught diligent Buddha Reciftaton alone, 
which 1s designed to help those of limited or moderafe capacities and 
belng to the exclusive Pure Land practice. Master Yung-Ming”s 
method, totalling of 108 in all, aims specifically to encourage those of 
the highest capacity, and belongs to the Perfect Practice. 


XVTI.Forty-Eight Aspects 0ƒ Buddha RecitaHion: 

According to the Buddhist scholar Cheng-WeI-An”s narration, there 
are forty-eipht aspects of Buddha Rectitation. Fsí, the method of 
Buddha Recitaton and the Mind. Once we make up our mind to 
engage in practicing Buddha Recttation, we should not dwell on any 
actions, øgood or bad. It is to say, we should carry out our daIly actIvities 
1n a matter of fact way, and once finished, let them go. Do not cling to 
them, or they will disturb our peace of mind. In fact, the reason we fail 
to let go things, good or bad, because our mind has not yet tamed. lÝ we 
have practiced Buddha Recttation to the point where our mind 1s bright 
and clear, 1t has no room for any odd thoughts. We should realize that 
Buddha Recitatlon can turn ordinary people Into sages. It 1s the most 
Important means of liberation In this world and the supramundane 
worlds. Second, the method of “Watch your mouth during Buddha 
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Recitaton.” Once we make up our mind to engage 1n practicing 
Buddha Reciation, with bad karmas of killing, stealing, sexual 
misconduct and dishonesty, we should not be reckless or Inconsiderate 
with words. If we have mistaken, we should remind ourselves 
1mmediately that practitioners of Buddha Recitation should never utter 
such words, then try to recite the Buddha”s name aloud a few times to 
quell the mind and Iimmediately wash away the unwholesome words. 
Thưrđ, the method of “Regulating actons of the body during Buddha 
Recitaton.” Once we make up our mind fo engage 1n practicing 
Buddha Recitation, we should keep actions of our body pure at all 
times and In all movements and gestures, whether walking, standing, 
siting or lying, for when the body 1s solemn, the mind wIll be pure. 
Practiioners of Buddha Recitation should ponder this teaching, 1t” 
never wrong. Fourth, the method of “Buddha Recitation with a string 
of beads (rosary).” We finger the string of beads on each Recitation of 
the Buddha's name. We should recite four syllables of “A-mi-tabha 
Buddh”, rather than the six syllables of “NÑa-mo A-mi-tabha Buddh”, 
AaS If IS Very easy to achieve singlemindedness with the shorter 
expression. We can finger the rosary upon the first or third syllable of 
the word “Amitabha”, either on the syllable of “A” or on “tabha”. We 
should plan and stick to what we have plan and not to make mistakes. 
Thịs 1s called the method of using the string of beads to focus the mind. 
Fựth. the method of “Reciting aloud”. When our mind 1s In a state of 
torpor or when delusive thoughts arise, compose ourselves and recIte 
the Buddha”s name aloud a few hundred times. We wIill then naturally 
experience a pure and peaceful state. This 1s because the faculty of 
hearing 1s very keen and therefore people are easily influenced by 
external factors which disturb the mind and lead to errant, delusive 
thoughts. Thus, we need to recite aloud to control the faculty of hearing 
and enlighten the mind. When the mind hears only 1fs own sounds, each 
sound In Ifs totality following upon the one before, all thoughts of right 
and wrong, what should and should not be done, are naturally 
abandoned. Sïixfh, the method of “Recifation In a low voice”. When the 
mind 1s scattered, or when we are tired and weighed down by many 
pressing tasks, we need not recite aloud. We need only focus our mind 
and thoughts and recite in a low voice. Only when our breath returns to 
normal, our spIrifs rise, and our mind 1s calm and at peace, should we 
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reclte aloud. ®Seyenfh, the method of “Whispering or diamond 
Recitation.” If the mind 1s agitated and the breath uneven, something 1s 
bothering us, or reciting the Buddha”s name either aloud or In a low 
VOIC€ 1S Inconvenient, we should Just move our lips, practicing silent 
recitation or điamond recitation. With this method, the number of 
recitations does not matter; the essential condition 1s that each word, 
each recitation should come from the mind. E¡/ghíh, the method of 
“Silent Recitation”. There are Instances when 1t 1s not appropriate fo 
recite either aloud or In a low voice. There are times when If 1s 
awkward to finger a rosary. There are still other times when even silent 
recitation may be Inappropriate. For such Instances, the ancients have 
advised an excellent expedient. It 1s notto move the lips, not to uftter a 
sound, but merely to concentrate mind and thoughts on recifation, 
silently touching the upper teeth with the tongue, or alternatively, to 
visualize this action. The only condition 1s that the Buddhaˆ's name be 
clear and distinct, though 1t 1s uttered not form the mouth but from the 
Self-Nature. The faculty of hearing and the Iinner mind Interpenetrate, 
the inner mind 1s stamped on the tip of the tongue, the tip of the tongue 
pulls along the faculty of recitation, the faculty of hearing hears the 
Self-Nature, the three (inner mind, hearing, reciftation) form one unIt. 
recitation 1nterpenetrates with reciftation, In time the visualization of 
“everythng as Mind Only” 1s realized. Ninh, the method of 
“Regulating the breath.” When the breath 1s regular and the mind 1s at 
peace, we should first visualize ourselves sitting 1n circular zone of the 
halo, then visualize the breath going In and out oŸ our nose as we 
silently recite the Buddha's name once with each breath. We should 
regulate the breath so that 1t 1s neither slow nor fast, the mind and the 
breath leaning on (reinforcing) each other, following each other in and 
out in any position, whether walking, standing, sitting, or lying without 
I1nterruption. We should always secretly recite and focus the mind over 
a long period of time until there wIll no longer be a distinction between 
the breath and the recitation, our body and mind merging with empty 
space. When recitation 1s perfected, the mind-eye will open up and 
samadhi Is suddenly realized. This 1s the state of Mind-Only Pure Land. 
Tenth, the method of “Reciting according to one”s situatlons.” When 
we experlence the delusive obstrucfion of drowsiness, we should stand 
up and practice reciting the Buddhaˆs name while walking. When we 
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are occupied with numerous odd thoughts, we should sit straight and 
recite silently. If neither walking or sifting 1s Inapproprilate, we can 
kneel or stand, or even lie down for a moment, or whatever position 
which can alleviate our Buddha Recitation. The Important thing 1s not 
to forget the words “Amitabha Buddha”, even for an Instant. This 1s the 
essenfial art to subdue the deluded mind. EÏeyenfh, the method of 
“Buddha Recitation can be practiced anywhere.” We should practice 
Buddha Recitation anywhere, whether In a clean or dirty place, a quiet 
or a noisy place, a place we like or a place we dislike, we should only 
turn the light inwards on ourselves, thinking thus: I have encountered 
situatlons like this countless times throughout numerous lifetimes, yet 
there 1s one thing I have not been able to do 1s to recite the Buddha”s 
name to achieve rebirth In the Pure Land. That*s why even now I am 
stilll in the cycle of birth and death. At this time, I should not worry 
about where Buddha Recitation takes place, [ need only hold firmly to 
this “mind of Buddha Recitation”, even 1 1t costs my life. Ï must recIte 
without Interruption, one recitation after another without any gap.” 
Why? Because If there 1s Just a single gap, all kinds of odd thoughts, 
such as good, bad, or neutral, wIll arise. For this reason, even in the 
bathroom, or even In the process of giving birth, we should concentrate 
on reciting the Buddha”s name. The greater the suffering, the greater 
the pain, the more we need to recite, just as an Infant cries out for his 
mother, without being afraid that she will become upset or angry. If he 
1s afraid of his mother”s anger and stops calling her, he may fall Into 
the dung-ditch. Thus he can die without seeing his mother. 7welƒfih, the 
method of “Planned schedules for Buddha Recitation or not?” In the 
eleventh method, we talked about practicing Buddha Recitation at all 
times without Interruption, 1Ÿ so, few people can practice 1t. With thịs 
method, the expedient of fixed perlods of recitation. There should 
usually be two periods per day, 1n the morning and In the evening, and 
these periods should be strictly observed everyday, without fall, 
throughout life. Furthermore, If during the 24-hour period, we can 
recite Buddha”s name one additional time, do 1t once; 1Ÿ we can reciIte 
It many times, do so many times. It does not matter whether the 
recitation 1s audible or not. The ancIents had a sayIng: 
“Utter one fewer idle phrase; 
Recite the Buddha”s name one more time 
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How wonderful It is 

Thir(eenfh, the method of “Do Practitioners of Buddha Recitation 
need to face an Image of the Buddha” When we face a sfatue of the 
Buddha during recitation, we should consider 1t as a real Buddha. 
There 1s no need to get attached to any particular direction or to any of 
the Three Bodies of the Buddha. We should think thus: [ must achieve 
singlemindedness, and that singlemindedness must be about the 
Buddha. My eyes should be focused on the Buddhaˆs Image, my mind 
should recite the Buddha”s name with utmost sincerity, for with utmostf 
SIincerIfy a response wIll be guaranteed. If we do not have a sfatue, Just 
SIt straipht facing west. Às soon as we begin reciting, visualize the 
Buddha's light shinning on our head, recitation following recitation 
without a break. If we practice this way, even the heaviest karma can 
be dissipated. Fourfeenfh, the method of “Buddha Recitation at busy 
times.” If we can recite the Buddha”s name once, recife 1t once; If we 
can recIte 1t ten times, recIfe 1t ten times. In one hundred busy thinøs, 
we should try our best to spare a moment to let go everything and 
recite the Buddha”s name clearly and distinctly. The famous Chinese 
poet Po-Lo-T”ien wrote the following verse: 

Recite the Buddha”s name while walking 
Recite the Buddha”s name while seated. 
Even when busy as an arrow 

Always recite the Buddha”s name. 

The ancients practiced Buddha Recitation with such eagerness, we 
should follow therr footsteps truly. Fÿfeenfh, the method of “Buddha 
Recitation at leisure times.” In this world, there are many unfortunate 
people who donˆt have even a single leisure time, however mụuch they 
may so desire. Therefore, they cannot cultivate. Now we have the 
time, and moreover, the opportunity to learn about the practice of 
Buddha Recitation, we should make every effort to bind both body and 
mind In reciting the Buddha”s name at all times, without 1nterruption, 
so we will not be wasting time. If we let our mind and thoughts wander, 
not doing anything worthwhile, wasting days and months, turning our 
back on the original debts (parent”s, patrlarch”s, country”s and all other 
senftlent beings”), and then, tomorrow, the ghost of Impermanence 
suddenly arrives, what can we do to resist 1t? S7xfeenfh, the method of 
“Rich and noble people should practice Buddha Recitation.” Merits and 
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virtues in this life all stem from cultivation 1n past lifetimes. This 1s true 
of those who presently enjoy honors and esteem, as well as of high 
ranking monks whose goal 1s to rescue humanity. However, honors and 
esteem cannot last; 1ƒ because of them evIl karma 1s created, 1t wIll be 
difficult to escape the ocean of birth and death. We should ponder this: 
what can we carry with us when we close our eyes forever? It 1s the 
virtues generated by Buddha Rectfation. It is the same as a boat that 
salls thanks to the current of the river. Thus, we should schedule 
sessions of Buddha Recifation, or invite monks and nuns to provide 
guidance In Buddha Recttation, or publish and distribute Pure Land 
sutras and commenftaries, or placing Image of Amitabha Buddha for 
veneration and recitation. Such activities may be limited, we should try 
our best to practice Buddha Recitaton with a strong determination to 
be reborn in the Western Pure Land. Thịs 1s the path of cultivation for 
everyone, no matter what we are, rịich, poor, noble, vile...What can be 
more honorable than to serve as the envoy of the King of the Dharma? 
Seyenfeenfh, the method of “The poor should also practice Buddha 
Recitation.” Alas! there are slaves who toil day In and day out, ordered 
by others, miserable and suffering. If they do not seek to escape such a 
lie, they will be worse In future lifetimes. Remember that the word 
“Amitabha” 1s for everyone, whether we are rich, poor, exalted or 
humble, young or old, male or female. We should face west early each 
morning and recie the Buddha*s name with utmost sincerity and 
without Interruption, without leting odd thoughts Intrude upon the 
utterances. The dedicate all virtues toward rebirth In the Pure Land. In 
doing that, we will have numerous benefifs In this very life and, upon 
leaving this world, naturally achieve rebirth in the Pure Land. 
Amitabha Buddha 1s truly a rescue ship for everyone 1n the ocean of 
suffering. Eighfeenth, the method of “Pure Buddha Recitation.” A wise 
man should not let himself misled. He should recite the Buddha”s name 
1n a pure Way so as to strengthen his wisdom. We should know that 1Í a 
wWise person recites the Buddhaˆs name, many others will follow his 
lead and externalists will find It easler to return to the Buddhaˆs way. 
Why? It is because the reputation of a wise person can open theIr 
minds, and his mind (the mind of a wise person) can find a way to 
rescue them. inefeenfh, the method of “True and honest Buddha 
Recitation.” Not seeking wealth and fame, nor showing off one”s 
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capacifies, but merely to practice sincerely 1s difficult and not so many 
people can do it. Patriarchs taught that 1t is difficult to find a “dull and 
1pnorant” Zen pratictHoner, yet, a practiioner of Buddha Recitation 
need only worry that he Is not “dull and Ignorant”. The two words 
“lrue and earnest” are a stralgpht boulevard leading to the Western 
Pure Land. Why? Because when Buddha Recttation 1s true and earnesf, 
there are only the words “Amitabha Buddha”, and not a single deluded 
thought. Twenfiefh, the method of “People should practice Buddha 
Recitation even when they are happy.” HappIness derives either from 
our Inferacton with other people or from favorable events. Even 
though the cause may be trivial, this kind of happiness are part of a 
human life. We, practitioners of Buddha Recitation, should realize that 
such happiness 1s ephemeral, it is false and not true. We should take 
advantage of those moments of happiness to return the light inward and 
recite the Buddha's name. We should then avail ourselves of the 
Buddhaˆs light and within the context of those Joyful events, abandon 
our negative thoughts to cultivate good deeds continuously for the rest 
of our life. We wIill then surely be reborn in the Pure Land, a great 
happiness Iindeed!l 7wenfy-firsí, the method of “Vow to practice 
Buddha Recitation.” The goal of Buddha Recttation 1s rebirth in the 
Pure Land. However, the solemn power of the Buddha 1s 
unfathomable, If we recite their names and wish wIll be fulfilled. For 
this reason, the sutras teach that Buddha Recifation can bring ten major 
benefits. On the other hand, worshiping and bowing down before spIrIts 
and repenting before their altars, engaging In odd practices, taking 
unwholesome vows, or foolishly believing in divination, fortune-telling 
and horoscopes... non of these activities can be compared to reciting 
Amitabha”s name and seeking His assistance. Someone might ask: 
what If we fail to obtain a response after reciting the Buddhaˆs name? 
Answer: you have not yet recite and are already worried about not 
obfaining a response. This doubt 1s the very cause that will bring the 
result of non-response. Cause and result cannot differ. Is the doubt not 
something you should fear? Twenfy-second, the method of “Practice 
Buddha Reclaton to overcome adversiiles” All untoward 
circumstances and events In life are the result of adverse cause and 
conditions from previous lives. Do not try to develop evil thoughts and 
create karmic debts, leading to the cycle of resentment and wrongdoing 
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1nto the future. Adapt to causes and conditions and, more 1mporfant, not 
to forget to recite the Buddhaˆs name. The Buddha has all wisdom, all 
light, all merit and virtue. He will respond to our call, and even 1ƒ we 
meet with untoward circumstances, these will soon turn out to be 
favorable. Twen£y-third, the method of “Practice Buddha Recitation 
when ashamed.” In this life or In previous ones, once evil karma has 
matured, suffering follows In 1ts wake. Each bịt of suffering in this life 
1s due to a bit of evil karma. We cannot blame fate for being uneven; 
we can only be ashamed for not having cultivated sooner. Each time 
we think of the Buddha, we should be so moved that every hair on our 
body stands on end and, overcome with emofion, we are completely 
drained. Each utterance of the Buddhaˆs name, each syllable, then 
comes from our liver, marrow... this 1s the true statdề of Buddha 
Recitation. Nowadays, laymen or monks and nuns recite the Buddhaˆs 
name with their lips, while their minds are scattered, or else they 
concentrate the mind only during recitation, when recitation 1s over, the 
mind 1s again deluded. Others engage in mundane conversation while 
reciting. Thus, even 1f they recite all their life, they obtain no response. 
People who witness this may think that seeking rebirth In the Pure 
Land through Buddha Recitation 1s Just an 1llusion, but this 1s assuredly 
not the Buddha”s fault. Twen£y-ƒfourfh, the method of “Earnest Buddha 
Recitaton.” If we see anyone stuck In a situaton that deserves 
compassion, but we do not respond, It is contrary to human mortalIity. 
However, If we only develop 1ntellectual compassionate but fail to act, 
how can we merge with the compasslionate nature of the Buddhas? 
Once compassion has developed, we must find a way to save others 
from suffering, a way to help all sentient beIngs escape suffering once 
and for all. We should realize that the reason why Amitabha Buddha 1s 
honored with the tile “Great Compassionate Being” 1s that He always 
rescues sentient beings. Since If 1s based on this compassionate that we 
seek the Buddhaˆs assistance to escape suffering, how can we fail to 
recIte with the highest level of resolve? Twen£y-fjth, the method of 
“Buddha Recitation as an offering.” On the occasion of a seasonal 
festival or the festival of a Buddha or Bodhisatfva, 1t 1s customary to 
make offerings of Iincense, lights, flowers and fruits. However, these 
are only material offerings, not offerings of the Dharma. Dharma 
offerings relate to the mind and are on a much higher plane than any 
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material offering. Recently, because of the popularity of heresy 
beliefs, with all kinds of werrd (odd or strange) practices such as 
making offerings of non-vegetarian foods on the Buddha”s altar or 
conJjuring up ghosts and spirits In search of health and riches. Such 
practices are wasteful and deceptive. Only Buddha recitation can 
eliminate all Ills and 1t costs nothing. Yet, few people bother to learn 
about It. Sincerely hoping that the wise wIll not allow themselves to be 
misled. Twenfy-sixfh, the method of “Practice Buddha Recitation to 
repay your filial debts to your parents.” How can we ever repay Our 
parents` greatest debts? To provide all their necessitiles and earn titles 
and honors to glorify theIr names are mundane ways. While these 
actions are meritorious, from the vantage point of Truth, they are not 
the ideal, perfect way because they still fall within the cycle of 
suffering that 1s the human condition. There 1s only one perfect way, If 
1S fo recIte the Buddha”s name and counsel our parents to do likewise, 
dedicating all the merits and virtues toward rebirth in the Pure Land. 
We will thus sow a điamond seed, as In the future, both we and our 
parents wIll be liberated. Moreover, one utterance of the Buddha”s 
name can eradicate the karma of countless transgressions and 
afflictions. Therefore, anyone who wishes to repay his profound debt to 
his parents cannot fail to learn about the Pure Land method. Twenfy- 
sevenfh, the method of “Practicing charity through Buddha Recitation.” 
When we see someone suffering, we should first help him with the 
necessiftles of life and then comfort him and counsel him to recite the 
Buddhaˆs name. To relieve suffering temporarlly, charity 1s the urgent 
thing. However, to relieve the suffering of many lifetimes, the Pure 
Land method 1s more urgent still. lÝ we see a person or an animal In 
danger but cannot help, Iimmediately recite the Buddha's name, 
dedicating all the merits and virtues to his soul. Moreover, during a 
serene night, we mipht recite a sutra or the Buddha”s name, wishing 
that all sentient beings may escape suffering and disaster. In time of 
war or epidemic, reclte the Buddha's name throughout the mipht, 
wishing that all the wrongs and suffering of sentient beings may be 
eliminated. While reciting the Buddha”s name, we should visualize that 
each recitation 1s bringing benefits to all sentilent beings, from the 
heavens above to the cosmic winds below (the wheel, or circle, of wind 
below the circle of water and metal on which the earth rests; the circle 
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of wind resfs on space). Such charitable practice 1s truly Iinconceivable. 
Tweny-eighíh, the method of “Self-nature Recitation, self-nature 
Listening.” The mind begins to think wIll move the tongue; the fongue 
1n turn producing sound, and that sound returns to the Self-Mind. Thịs 1s 
the method of “mind-reciting, mind-listening”. If the mind recites and 
listens, the eyes cannot see wrongly, the nose cannot smell wrongly, 
the body cannot move wrongly because the mind has been “kidnapped” 
by the words “Amitabha Buddha”. Twemy-ninfh, the method of 
“Recitation within Recitation.” Once Buddha Recitation 1s perfected, In 
the six dust, only the “dust” of hearing remains. All six faculties are 
enfirely concentrated ¡in the faculty of hearing. The body no longer 
feels any coming or going, the tongue no longer knows how to move, 
the mind how to discriminate, the nose how to breath, the eyes how to 
open and close. The tfwo supreme methods of cultivaton of the 
Avalokitesvara and Mahasthama Bodhisattvas are but one; nothing 1s 
not round and perfect. This 1s because sense organ 1s sense obJect, 
sense obJect 1s sense organ, and both organ and object are 
conscIousness. The Eighteen Elements are all gathered In one element. 
Although at the outset they do not penetrate one another, In time they 
wIll gradually do so. Usually a clean and quiet place should be selected 
for Buddha recifation, about 4 to 5 square meters In area. We should 
circumambulate once, moving clockwise, then slowly reclte the 
Buddha” name with our voice growing louder and louder. Às we recIte 
this way for three or more circumambulations, we will feel our mind 
and voice becoming clearer, filling the universe, encircling the Ten 
Directions, encompassing the whole Dharma Realm. This 1s the method 
of resting body, mind and realm in the sound of the Buddha”s name, 
and It 1s to rest body and mind in the sound of the Buddhaˆs name that 
we recite. This 1s the supreme realm, which erases the polluted mind 
full of afflictions, and which the practitioner should endeavor to reach. 
Thirnäcfh, the method of “Buddha Recttation in the light of the self- 
mind.” All sounds are the sound of the Self-Mind, all lights also the 
light of Self-Mind. If the sound of the Slef-Mind exIsts anywhere, the 
light of the Self-Mind also shines from that place. If we rest in the 
sound of the Self-Mind to recite the Buddha”s name, we are also 
resting In the light of the Self-Mind as we reciIte. Thịs 1s also the 
supreme realm where the polluted, afflicted mind has been eliminated. 
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The practitioner should sfrive to cultivate this method. Trfy-firsf, the 
method of “Buddha Recitation In the nature of the self-mind.” As the 
sound of the Self-Mind surrounds us and the light of the Self-Mind 
shines upon us, the Mind-Nature naturally reveals Itself. This True 
Mind ¡s like a huge round, bright mirror that nothing can obstruct. The 
Ten Directions, the Three Periods of Time, ourselves, the Buddhas and 
senfient beings, the cycle of suffering In the impure world, the lotus 
seat In the Pure Land, all are but Images 1n the mirror. Thus, to recite 
aloud 1s to recIte 1n the light, to recite 1n the mirror; 1t 1s neither the 
same_ nor different. This 1s the ultimate auspicious realm, completely 
free of deluded mind. We should strive our best to attain 1t. Tưrfy- 
second, the method of “Uninterrupted Buddha Recitation.” Buddha 
Recitation 1n the morning, in the evening, at leisure tine, at busy time, 
at clean place, or at an unclean place, there should not be a single 
thought which 1s not of the Buddha. Even If we have to entertain 
Íriends and serve guests everyday and thus have fo Interrupt our 
recitation, only vocal recitation should be Interrupted, not mental 
recitation. Practicing with such constancy, we can easily achieve 
samadhI. Tưríy-thirđ, the method of “Buddha Recitaton without odd 
thoughts.” The absence of odd thoughts 1s stopping. Stopping 1s the 
cause of samadhi. lf we can put a stop to odd and Iimpure thoughts, 
correct thoughts or samadhi will naturally appear. Odd thoughts fall 
I1nto three categorles: good, bad, and neutral. To eliminate all three 1s 
to eliminate odd thoughts. The mind requires stillness. With stillness, 
neither good nor bad thoguhts arise. The mind requires clarity. With 
clarity, there 1s not neutral thought. There Is no recitation except 
recitation of the Buddha”s name. Therefore, the mind 1s always still. In 
recitation, there 1s only Buddha, therefore, the mind 1s always bright 
and clear Thirfy-ƒourth, the method of “Unstopped Buddha 
Recitaton.” Buddha Recitation without Interruption 1s visualization, 
and visualization 1s the cause of wIsdom. The previous utterance of the 
Buddha's name has gone, the next one has not come, the present 
utterance 1s not static. Practice visualization in this mamner, clearly but 
without attachment, without attachment but clearly. Proceeding 
confinuously 1n this way, we wIll arrive at the truth that “everything 1s 
made from Mind alone”. Buddha 1s Mind, Mind 1s Buddha. Thữy-ƒfth, 
the method of “Zen 1s Buddha Recttation.” Meditation based on a koan 
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1s called koan meditation. meditation in which the practitioner sits and 
stops the thought process 1s referred to siting medifation. Koan and 
sitting medifation are both Zen. Zen and Buddha are both Mind. Zen 1s 
the Zen of Buddha. Buddha 1s Buddha In Zen. Buddha Recitation does 
not conflict with koan or siting meditation. Moreover, the meditator 
can use the words “Amitabha Buddha” as a koan, reciting forward, 
reciting backward, reciting in one direction, reciting In another, upside 
down, turning around, without leaving his current thought. Even I It 1s 
not called Zen, Zen 1s still part of it. The Zen pracfitioner, to succeed 1n 
his cultivation, must practice to the stage of “one thought in resonance 
with the Mind” or samadhi, and enter suddenly Into the realm of 
Emptiness. To recite the Buddha*s name to the level of one- 
pointedness of mind, 1f this 1s not resonance (samadhi), what else can 1t 
be? To recite to the point where the mind 1s empty, 1s 1t not perpetual 
samadhi? In alert, focused Buddha recitation there Is samatha, 
Vipassana, samadhi, wisdom, each recitation 1s perfect. Where else can 
Zen be found 1f not here? Thirfy-sixfh, the method of “Precepts are 
Buddha.” To observe the precepts 1s fo control the body; to recite the 
Buddhaˆ*s name 1s to control the mind. Observing the precepts for an 
extended period of time rectifles the body; reciting the Buddha”s name 
for an extended period of time leads to an empty mind. The nature of 
the precepts and the nature of recitation are not two different things. 
Constantly observing the precep(s prevents transgressions and 
mistakes; constantly reciting the Buddha”s name enables the cultivator 
to overcome “near-death karma” and transcend the triple Realm. If our 
precept-keeping has reached a high level and we dedicate these virtues 
toward rebirth in the Pure Land, we are bound to achieve rebirth In the 
middle Lotus Grades. If, on the other hand, we cannot do both, then try 
to reciIte the Buddha's name earnestly, as though we were 
extinguishing a fire burning on our head. Thửirfy-sevenfh, the method of 
“Sutras are Buddha.” The entirre Buddhist canon comes from the Mind; 
1f the Mind is not Buddha, the teachings are Just a waste. However, Is 
there anyone”s mind which 1s not Buddha? It is because he does not 
stop and think. Those who have studied th Dharma must have read the 
Surangama Sutra, and among them there are some who belitle the 
Bodhisatva Mahasthamaprapta while praisng the Bodhisattva 
Avalokitesvara. A tiny bit of attachment on this point 1s enoupgh to plant 
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a seed of Birth and Death. All their learning, farsighted views and 
profound understanding serve merely to strengthen the seed of 
suffering; they are of no help at all toward the goal of escaping birth 
and death. let's let go quickly, let go of everything and concentrate on 
Buddha recitation, seeking rebirth in the Pure Land and the company of 
Amitabha Buddha. Otherwise, If we cannot let go of these attachments 
Immediately, then dedicate the virtues of studying and explaining the 
sutras toward rebirth in the Pure Land and fulfilment of the Four Great 
Vows. This wIll bring rebrrth in the Pure Land. lf, moreover, we can 
spread the Pure Land teachings, making others understand the benefits 
of Buddha Recitation, then even a wink or a thought will adorn the 
Pure Land. Thus, there 1s no doubt that our rebirth wIll be at the highest 
Lotus Grade! Thirfy-eighfh, the method of “Not reciting 1s reciting.” As 
Soon as any action 1s completed or a word 1s uftered , and there has not 
even been time to think of reciting the Buddha”s name, yet the 
Buddha's name has already appeared, this is the state leading to 
samadhi. Thiry-ninth, the method of “Recitng but not reciting.” 
Reciting but not reciting means reciting without ørowing We€ary Or 
bored, while feeling better and better. It means reciting the words 
“Amitabha Buddha” In a very clear and distinct way, without 
Interruption and finding that these words have suddenly, temporarlly, 
become frozen In our mind. It 1s to have no though(s of the word 
“Amitabha” and no thoughts other than ths word. This can 
provisionally be called attaining an auspicious realm, but not true the 
state of Empty Mind. However, Iƒ we are diligent In reciting the 
Buddhaˆs name, the realm always appears and In tine we will achieve 
the state. If because of a thought of Empty Mind, we succumb to 
drowsiness and lethargy, we are lacking in wIsdom. We should realize 
that the more empty our mind 1s, the more wondrous and pure our 
recitation will be. When we use the self within the Buddha Mind to 
recite the Buddha in our own mind, neither Emptiness nor Non- 
Emptiness can be found. It is as though the sun or moon, while shining 
on the Jade Palace, were revolving around the Polar Mountain and 
shimng on the whole world. Indeed, what can be better than Wonderful 
Enliphtenment becoming Perfect Enlightenment or Buddhahood? 
Forfieth, the method of “Practice Buddha Recitation 1n I1solation.” 
When cultivating, a monk or a nun does not require the presence of 
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fellow-cultivators. The more I1solated his place of practice the better! 
He may recite in either a loud or low volce, as he pleases, slowly and 
deliberately, or with utterances following one another In rapid 
succession. The only Important condilon 1s to achieve 
singlemindedness. He should tell himself “my body 1s alone but my 
mind 1s not, because the Mind of Amitabha Buddha and of all the 
Buddhas has never left me, even momenfarily. The Buddhas know 
Immediately what 1s going through my mind. If Ï give rise fo even a 
single thoupht, the Buddhas know 1t. How can I be 1solated? If we have 
questions about the Pure Land method, we should consult Pure Land 
sutras and treatles for clarification. There are many such sutras and 
commertarles such as the Shorter Amitabha Sutra, the Longer 
Amitabha Sutra, the Meditation Sutra, Patriarch Chih-i's Treaties on 
Ten Doubts about the Pure Land, Master T”ien ]u's Doubts and 
Questions about Pure Land, etc. These are only some of the books on 
Pure Land teachings. There are many more Interesting teachings to be 
found throughout the above-mentioned books. Furthermore, we should 
also try to study at the feet of masters who understand the Pure Land 
method in depth. Foríy-firsí, the method of “Orgamizing a Buddha 
Recitation Retreat.” Buddha Recitation Retreat usually lasts seven 
days. IÝ we are In retreat alone, we should see to It that all the basic 
necessitles of le are available. During the retreat, we should 
discovered others from moving about In the general area, so as tO 
reserve the entire time for Buddha Recitation. If there are five or sIx 
persons who wish to øo Into retreat together, we should plan to have a 
reftreat attendant, as well as to establish strict rules and affix them to 
the door. All comings and goings, meals, offerings of flowers and fruits 
should be handled by the attendant, so that the participants can 
concenftrate on reciting the Buddha”s name throughout the seven-day 
period. For£y-second, the method of “Group Recifation.” In case four or 
five people decide to meet as a øroup to engage in Buddha Recttation, 
they should establish the rules and agree on the order of seniority at the 
outset, before beginning to practice. Someone 1s assigned to sfrike a 
wooden fish before each time the Buddha'°s name 1s recited, one 
person should take the lead, while everyone else follows In a regular, 
even manner, without confusion. For£y-fhird, the method of “Buddha 
Recitation for the purpose of helping others.” To dedicate the merits 
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and virtues to others, we can either recIe the Buddha°s name 
peacefully in one spot and; or Join In a retreat with other people; or 
propagate the Pure Land method; or lend Pure Land texts to others; or 
dispel other people”s doubts about the Pure Land method; or counsel 
others to recite the Buddha”s name steadfastly. However, If we can 
practice “supportive recifation” at bedside of the dying, helping them to 
keep the Buddha”s name continuously In mind so that they may be 
reborn In the Pure Land, we will helping to realize the Dharma Body 
WIisdom-LIfe or Pure Mind of others. The virtues of such action are on 
a higher level than all other activitles. Forfy-ƒfourfh, the method of 
“Buddha Recitation In time of calamity.” lÝ we remember to practice 
Buddha Recitation in time of calamity, we will receive a wonderful 
response. Buddha Recitation should be practiced steadfastly in both a 
country suffering Invasion or a village decimated by a plague. If one 
p©rson recifes, one person 1s at peace; If a hundred persons recite, a 
hundred are at peace. It Is not that the Buddha 1s being partial, but 
rather that He always appears In the equal, non-discriminating lighit... 
the light of the Buddha coming to protect us, the Dharma protecting 
deifies resuming us, we will naturally escape danger and calamity. Do 
not doubt this. oríy-ƒ/jƒfh, the method of “Buddha Recitaton In 
dreams.” lf we have unshakeable vows and engage In deep, pure 
cultivation, holding frmly to the Buddha's name 1n the daytime, 
holding firmly to 1t at night, then we wIll naturally recite the Buddha”s 
name even 1n our dreams. This presages that we wIll soon achieve the 
goal of rebirth In the Pure Land. Therefore, we should continue to 
recIte evenly, redouble our efforts, never scaling them down, never 
allowing our mind to become scattered. Forfy-sixfh, the method of 
“Buddha Recitation in times of illness.” A serlous Illness 1s a reminder 
of death. Death 1s the imporftant link between sages and ordinary men, 
the pure and the Iimpure. In the event of terminal 1llness, we should 
develop thoughts of death to avoid fearing 1t and be diligent in reciting 
the Buddha”s name, awaiting death with determination. When the time 
comes, the light of Amitabha Buddha will appear to welcome and 
escort us, thus fulfilling our vow of rebirth in the Pure Land. If we stop 
reciting the Buddha's name when we are i1ll, all our feelings of 
attachment, fear and affliction wIll create a turmoIl In our mind, while 
all manner of odd thoughts will arise. How then can we escape the path 
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of birth and death? Once, long ago, there was a monk who, afflicted 
with a serlous Illness, groaned loudly “help, help!” 
that a Buddhist cultivator should remember to practice, and that to 
8roan was wrong. Immediately, he began to recite the Buddha”s name. 
However, his suffering dịd not diminish. Therefore, each time he 
groaned “help, help” he would follow the groan with the Buddha's 
name, day and night without fail. Upon recovering, he told everyone: 
“when I was 1l, each time I groan, I followed 1t with the Buddha”s 
name. Now that I am well, the words “Amitabha Buddhaˆ remain while 
teh words “help, help” have disappeared and are nowhere to be found. 
How amazing!” This 1s an Instance of being steadfast in teh face of 
1llness. For£y-seventh, the method of “Buddha Recitation at the time of 
death.” At the time of death, make the effort to remember teh words 
“Amitabha Buddha”, never letting them sÏip away from our mind. If we 
can recite aloud, by all means do so. IÝ not, then recite softly. IÝ we are 
too weak to recite at all, thínk of the words “Amitabha Buddha”, 
engraving them ¡1n the depths of our mind, and never forget them. 
Those who attend the dying should counsel them, continuously urging 
them to remember the Buddha, to recite the Buddha*s name. We 
should realize that because of scattered, deluded thoughts at time of 
death, we have been sunk In the Triple Realm throughout many 
lifetimes, many eons. Why? It 1s because Birth and Death are governed 
by our last thought at the time of death. If that single thought 1s focus 
on the Buddha, our body may be dead but our mind, being undisturbed, 
wIll mmmediately follow that single thought toward rebirth 1n the Pure 
Land. Therefore, remember to recite the Buddha”s name, always, 
without falll Forfy-eighth, the method of “Vows, repentance and 
Buddha Recttation.” Alasl There are countless people who know 
nothing about Buddha Recitation. Those who think Buddha Recitation 
1S aKin to superstiftlon and refuse to recite. There are monks and nuns 
who recite the Buddhaˆs name as a matter of routine without knowing 
the true reason why. There are people with “deluded wisdom” who 
believe In the Buddha yet refuse to recite. There are Ignorant people 
who do not know about the Buddha and therefore do not recite. These 
are but a few examples. In addition, there are ordinary people who, 
upon learning about cause and effect, recite the Buddha's name. 
However, they do so with the expectatlon of receiving merits and 
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blessings In future lifetimes. Thus, they, too, cannot escape the seeds 
of Birth and Death. It is truly difficult to find anyone who recites the 
Buddhaˆs name for the sake of transcending Birth and Death, perhaps 
one or two out of a hundred! We should realize that to recite the 
Buddha*s name 1s to be unison with the compassionate Mind of the 
Buddha; It is to make the great vow of rescuing all sentient beings. All 
offenses and past wrongs done to others, Ï now repent; all virtues and 
good roots, large and small, [ now dedicate to rebirth in the Pure Land. 
Thịs 1s the principal cause or motive of Buddha Recitation. 


XYVHI.Three Doubts 0ƒ Practitioners About the Pure Land: 
According to Most Venerable in The Pure Land Buddhism in 
Theory and Practice, there are some people who truly want to recIte 
the Buddha”s name or have engaged ¡n the practice; however, because 
therr study and understanding of the Dharma are still wanting, they 
develop doubts as soon as they hear crificisms of others. There are 
many such doubts; however, here we only mention three of the most 
common. #?rsf, Pure Land ¡s really just an expedient teaching: SeeIng 
the Pure Land described In overly maJestic terms in the sutras, some 
people suddenly develop the Idea that the Pure Land is merely an 
expedient of the Buddhas. How can there exist a world in which 
everything, from the ground to the trees and towers, 1s made of seven 
Jewels(see Thất Bảo). Moreover, the inhabitants radiate health and 
tranqguility; they spring to life from lotus blossoms, free of old age, 
disease and death. Ethereal food and clothing appear before them 
according to their wishes. All these are far removed from the realities 
spread before our own eyes, how can we believe In them? In reply to 
this I wIll say: “AlI these doubts derive from the limited sights and 
sounds perceived by the eyes and ears of common mortals. Those who 
wish to study the Dharma should not assess the realms of the saints 
with the limited faculties of sentient beings. Let us not talk of faraway 
things. In Asia, in the last century, when Mr. Phan Thanh Giản, a hiph- 
ranking official returned from Europe, reported that over there, lamps 
required no fire to light them, while carrlages and barges moved on 
ther own, without horses or men to pull them. He then praised 
Europeans for their Intelligence and skills, which in hundreds of 
Iinstances rivalled those of God, only life and death remaining within 


1244 


the purview of the Almighty. His words were met with disbelief from 
the king on down to his entire court. Even the official”s closest friends 
smiled and thought that returnng from far away, he was Just 
exaggerating. In reality, all Issues mentioned by Mr. Phan were true. 
Second, hearing that the Pure Land method ïs easy to practice but the 
resulls are speedy and loffy, some people develop doubts: How can 
there be such an easy method leading to Buddhahod? The usual way of 
Buddhist cultivation centers around concentrafion and contemplation. 
When we sfart cultivating, we practice first concentration (samatha), 
then contemplaton (vipasyana) or we can begin first with 
contemplation and follow up with concentration. We then progress to 
the stage where “in contemplaton there 1s concentration, 1m 
concentfration there 1s contemplation.” pon reaching the level of “non- 
dual concentration and contemplation, still-but-illuminating samadhi 
and wisdom,” we have stepped Into the realm of the Self-Nature. From 
then on, 1ƒ we vigorously keep up with our cultivation life after life, it 
will take ten thousand eons before we reach the level of non- 
retrogression, according to the sutras and commentaries. How 1s 1t that 
after only a few singleminded utterances of the Buddha”s name, we 
can be reborn in the Pure Land In this very lifetime, at the staøe of non- 
retrogression? Ïs 1t not really too easy? When responding to this doubt, 
we should realize that most other methods Involve complete reliance 
on “self-power,” and are therefore bound to be difficult. The Pure Land 
method characteristically involves two factors, the power of one”s own 
mind and Amitabha Buddha”s power of “welcoming and escorting.” 
Therefore, obtaining results 1s extremely easy. For example, If 
someone with weak, hobbled feet wanted to climb a mounftaIn unaided, 
1t would be difficult indeed! However, 1ƒ he were assisted by a great 
athlete who took him by the arm and climbed the mountain along with 
him, head held high, the result would not be that difficult to achieve. 
The same 1s true of Pure Land. As we earnestly recite the Buddha's 
name, our mind-power keeps developing. When one-pointedness of 
mind 1s achieved, the mind-power manifests I1tself perfectly. At that 
poInt the power of our karma 1s subdued and 1s no longer a hindrance. 
lf we add to that Amitabha Buddhaˆs power to “welcome and escort,” 
we will achieve rebirth In the Pure Land In spite of the fact that not all 
of our bad karma 1s extinguished. Once reborn, our lifespan extends 
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over Innumerable eons. Non-retrogresson untl complete 
Enliphtenment and Buddhahood are attained 1s therefore an easily 
understandable occurrence. 7rd, semfienf beings lack condiHons and 
merit and therefore cannot achieve rebirth in the Pure Land: The Land 
of Ultimate Bliss 1s so extremely lofty and beautifully adorned that we 
cannot rely merely on a few good roots, blessings, virtues, causes and 
conditions to achieve rebirth in that land. Reflecting upon ourselves, 
we see that our good roofs, merifs and virtues are indeed shallow, 
while our bad karma and obstructions are heavy; how can we expect to 
attain, in this very life, conditions favorable to rebirth 1n the Pure Land? 
lI respectfully beg of you, ten million times, not to have such doubtsl 
For, If you can finger a rosary and recite the Buddha”s name, you 
already have deep roots of merit and virtue. Do think again. How many 
people are there on this very earth who lack the opportunity to hear the 
Buddha's name? How many_, even after hearing Amitabha Buddha's 
name, confinue to seek fame and profit, chasing after mundane dusts 
and refusing to recite the Buddhaˆs name? You have now heard the 
Dharma and recited the Buddha”s name In all sincerity. Is this not proof 
enouph that you already have many good roots, merits and virtues? In 
the Longer Amitabha Sutra, Sakyamuni Buddha said to Maitreya 
Bodhisattva: “lf any sentlent being hears the name of Amitabha 
Buddha and 1s transported with delight even for a moment, you should 
know that he has received great benefit and has perfected supreme 
merit and virtue.” 'This quote should be proof enouph: the very fact that 
a person practices Buddha Recitation shows that he already has many 
good rootfs, merits and virtues. The book, Bliographies of Pure Land 
Sages and Saints, records the liíe historles of Individuals who 
committed extremely heavy transgressions, yet achieved rebirth In the 
Pure Land through singleminded recitation of the Buddha”s name at the 
time of death. Your good roots, merits and virtues far surpass those of 
the evil beings cited in these biographies. Therefore, why should you 
have doubfs about being reborn In the Pure Land In this very lifetime? 


XVHII. Three Gutdelines to Consoldate One”s Fatth: 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism In Theory and Practice and The Thirteen Patriarchs of Pure 
Land Buddhism, the Buddhist sutras and commentaries, the Pure Land 
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practiioner should follow three guidelines to consolidate his faith. 
First, Guideline oƒ Reason: According to Most Venerable Thích Thiền 
Tâm in The Pure Land Buddhism In Theory and Practice and The 
Thirteen Patriarchs of Pure Land Buddhism, “Guideline of Reason” 1s 
one of the three guidelines to consolidate one”s faith. This 1s the 
reasoning and understanding of human logic. For example, we may 
reflect, “all realms are created from the mind. If there 1s a world such 
as ours, where god karma and bad karma are about equal, there must 
exIst other worlds such as the three Evil Paths, with a preponderance of 
evil karma, as well as celestial realms, where good karma prevalls. lt 
therefore stands to reason that the Western Pure Land exIsts as a result 
of the pure, good Vows of Amitabha Buddha as well as the virtues of 
the Bodhisattvas and other morally superlor beings. Second, The 
Guideline oƒ the Teachings oƒ the Sages: According to Most Venerable 
Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice 
and The Thirteen Patriarchs of Pure Land Buddhism, “Guideline of the 
Teachings of the Sages” 1s one of the three guidelines to consolidate 
one”s faith. These are the words of the Buddhas and Bodhisattvas In 
sutras and commentarles. Buddha Sakyamumi, with his pure vision, 
clearly saw the auspicious environment and superlor beings of the 
Western Pure Land and described them In the Pure Land sutras. The 
great Bodhisattvas, such as ManJusri and Samantabhadra, all extolled 
the Land of Ulumate Bliss and enJoined sentient beings to seek rebirth 
there. If Buddhists are not guided by the words of Buddhas and 
Bodhisattvas, whom then should they belleve? 7úrad, the Guideline oƒ 
Actual Seeing and Understanding: According to Most Venerable Thích 
Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism ¡in Theory and Practice and 
The Thirteen Patriarchs of Pure Land Buddhism, “Guideline of Actual 
Seeing and Understanding” 1s one of the three guidelines to 
consolidate one”s faith. This 1s a method of reasoning based on actual 
occurences, verifiable throuph our eyes and understanding. The 
commerntary, Biographies of Pure Land Sages and SaInts, has amply 
documented the stories of individuals who have achieved rebirth in the 
Land of Ulumate Bliss through Buddha Recitation. Moreover, those 
who have practiced Buddha Recitaton with a pure mind have been 
known to witness scenes of the Pure Land during their current 
lifetimes. 
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XIX.Three Causes Which PracHtioners 0Ÿ Buddha Reciation 

Cannot Achieve “One-Pointedness 0ƒ Mind ”: 

What does It mean to have “one-pointedness of mind?” It means to 
concenftrate the mind on recitaton without sundry thoughts. “One- 
poIintedness” means the mind 1s devoid of all distractions, thinking 
about no other realm except the realm of Buddha Recttation. 
Individuals of high capacitiles may reach such a state In, perhaps, one 
day; those of moderate capacifies In three or four days; those of limited 
capaciItes 1n seven days. There 1s still another point of view, 
individuals of high capacities, ideally, achieve one-pointedness of mind 
during the entire seven-day period; those of moderate capacities only 
do so for three or four days; while those of limited capacitles may only 
do so for one day during the whole period of retreat. However, why did 
Sakyamumi Buddha estimate that we could achieve one-pointedness of 
mind within a week, when In fact, some of us may recite for fwo or 
three or even many years without ever reaching that state? According 
to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism in 
Theory and Practice, there are three causes which practiloners of 
Buddha Recifaton cannot achieve “one-pointedness of mind.” First, 
from the viewpoint of “mark” or phenomena, we fail to follow 
Sakyamun Buddha's admonition to conduct periodic retreats for 
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cultivation. When we do so, we engage In several practices at the same 
time (sundry practices). We should realize that If we would like to 
achieve one-pointedness of mind, we should practice oral recitation 
exclusively during the retreat period, and not engage in Mantra or 
Sutra Recitation or medi(ation as well. Second, there are varIous 
reasons why some practitioners canot avoid sundry conditions and 
thoughts or concentration on cultivation for seven days. These reasons 
range from lack of external support, 1.e., the need to prepare their own 
meals and attend to other miscellaneous activitiles, to lack of 
earnestness. Third, the three capacitiles mentioned above are a rough 
estimation. For example, withn the category of hiph capacIty 
cultivators, we have “supremely high,” “moderately high,” and “low 
hiph” capacities. Moderate and limited capacites may likewIse be 
subdivided. There are thus a total of nine categories, which may In turn 
be divided Into many more categorles. We should also realize that 
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Sakyamumi Buddhaˆs words are only generalitles. For example, the 
sutras state that Iindividuals of hiph capacitles can achieve one- 
poIintedness of mind for seven days, not eight or nine. In reality, these 
sages are not only undisturbed for eight or nine days, conceivably, their 
minds can remain empty and still during their entire lives. Conversely, 
those of limied capacities, weiphed down bu heavy karmic 
obstructions, not only may fail to reach one-pointedness of mind after 
seven days, they may even recite during their whole lifetime without 
ever reaching that state. Thus we should mnterpret the words and 
meaning of the sutras flexibly, without being attached to the words and 
betraying the phrase, or grasping at the phrase and doing 1nJustice to 
the meaning. 


XX.DỰƒicult to Practice Buddha Recitation: 

Seven Circumsíances That Are Dƒicult to Practice Buddha 
RecWafion: According to Masters Chịh-[ and T”1en-Ju in The Pure Land 
Buddhism, there are seven circumstances that are difficult for Pure 
Land practitioners to practice Buddha Recifation: First, even 1f you die 
peacefully, without 1llness, you may not have severed all worldly ties, 
or you may still be caught up in defiled thoughts. The desire to survive, 
coupled with the fear of death, disturb your Mind, rendering 1t 
perplexed and undecided. In such circumstances as well, you cannot 
recite the Buddha's name. Second, even I1f you do not meet with evil 
conditions, but simply expire after a mild illness, at that time the four 
elements (earth, water, fire, alr) separate, your ligaments and bones 
Jerk and retract, Mind and body are aching and In a state oŸ panic, not 
unlike a turtle being skinned alive or a crab thrown alive Iinto a boiling 
pot. How can you then recite the Buddha”s name? Third, moreover, 1Í 
you are a layman, you have, In addition, unfinished family obligations, 
unsetfled proJects and plans, wailing wife and weeping children, along 
with hundreds of other worries and apprehensions. How can you have 
the leisure to recite the Buddhaˆs name? Fourth, let us not even talk 
about the time of death. Even in dally life, 1Ÿ you are afflicted with 
some mild illness, you suffer, moaning and groaning endlessly. Às you 
search for a physician or a cure or seek out monks and nuns fo recite 
V€rses Of repentance, hoping for a quick recovery, your sundry thoughts 
are leglion. It 1s not easy, then, to concentrate the Mind and recite the 
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Buddhaˆs name. Fifth, even under normal circumstances, when you are 
in good health, you may be afflicted with old age and declining 
strength, beset by all kinds of worries and sorrows. Keeping the aging 
body together Is a never-ending task; how can you have time for 
Buddha Recitation? Sixth, even when you have not reached old age 
and your body 1s still vigorous, you are still weighed down by mundane 
preoccupations and have not yet severed worldly thoughts. You run 
hither and yon, worrying about ten thousand things. With your sea of 
COnScCIousness so vast, how can you recIte the Budda”s name? Seventh, 
even If you are free of all conditions and entanglements and are 
determined to cultivate the Dharma, unless you can see through 
mundane marks, understand them thoroughly, and sever them 
completely, you wIll not be In control of yourself when faced with 
external conditions. Your Mind, then, will move erratically, following 
the environment. How can you have the peace of Mind to recite the 
Buddhaˆs name? 

Ten Types 0ƒ People Who Cannot Recite the Buddha°s Name aí 
Near-Death Từne: The reason perverse and evil beings manage to 
recite the Buddha”s name at the time of death 1s that they have “good 
ToOfS, causes, conditions, merifs, and virtues” from the past. That 1s why 
they are able to encounter good spiritual advisors, believe 1n them and 
act accordingly. How can those who commit evil deeds throughout theIr 
lives be reborn In the Pure Land with Just a sinple recitation of the 
Buddhaˆs name? According to Most Venerable Thích Thiền Tâm ¡in the 
Treatise on The Ten Doubts, question number 20, there are ten types of 
people who cannot recite the Buddha's name at the time of death. 
These are common occurrences which can befall anyone, clergy or 
laypeople. They are due to previous or current karma and occur 
suddenly and unavoidably. We are not sages who have attained the 
“knowledge of previous lives,. and who can thus know In advance 
whether or not we will encouter karmic retribution at the moment of 
death. Neither do we have the faculty of reading other people”s Minds 
nor supernatural vision, to know whether we will die peacefully or not. 
Thus, 1ƒ we do not recite the Buddha”s name 1n daily life, how wIll we 
react 1ƒ, at the time of death, we Iinadvertently meet with one of these 
calamitles? At such time, even If a living Buddha or a multitude of 
good spirtual advisors surround us, they wIll have no way fO save us. 
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Our consciousness wIll then follow our karma and descend upon the 
Three Evil Paths, subJect to eight adversitiles and enduring many eons 
of suffering. First, those who fail to meet spiritual friends or good 
advisors and thus have no one to urge them to recite. Second, those 
who are oppressed by karmic suffering and lack both peace of Mind 
and free time to practice Buddha Recitation. Third, those stricken by 
sudden 1llness and become dumb or speech impaired, which prevents 
them from actually reciting the Buddha's name aloud. Fourth, those 
who are Insane and cannot focus the Mind on invoking the Buddha”s 
name. Flifth, those who meet with sudden death by fire or drowning and 
lose their calmness and utter sincerity. Sixth, those who are suddenly 
injured by feroclous beasts. Seventh, those who encounter wicked 
teacher and evil friends at the time of near death, as such friends 
destroy their faith. Eighth, those stricken by fatal illiness and become 
unconscIlous when passing away. Ninth, those who are wounded and 
die suddenly on the battlefield. Tenth, those who lose their lives falling 
from high places. 


XXI.To Recie Amitabha Buddha Is to Open the Entrance to the 

Pure Land: 

Selƒf-nature Amnitabha, Mind-Only Pure Land: According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism, the 
gathering power of the Pure Land method 1s trully all-embracing and 
unconceivable. However, we always hear such expression as “Self- 
Nature Amitabha, Mind-Only Pure Land.” What 1s the meaning of this 
expression? The Pure Land ¡1s the land of Ultimate Bliss, ten billion 
Buddha lands from here, and Amitabha Buddha 1s the teacher of that 
land. It means that the True Mind of sentient beings 1s all-extensive 
and all-illuminating. The Surangama Sutra states: “The varlous 
mOounfains, rivers and continents, even the empty space outside our 
physical body, are all realms and phenomena within the wonderful, 
brpght True Mind. Phenomena which are born, they are all 
manifestatons of Mind-Only.” Therefore, where can you find a 
Buddha land outside the Mind? Thus, the concept of Mind-Only Pure 
Land refers to the Pure Land within our True Mind. Thịs 1s no different 
{rom the ocean, from which springs an untold number of bubbles, none 
of which 1s oufside the wide ocean. It 1s also like the specks of dust In 
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the soil, none of which 1s not soil. Likewise, there 1s no Buddha land 
which 1s not Mind. Therefore, ancIent sages and saints have said: ““This 
single mind encompasses the four kinds of lands In their totality: the 
Land of Common Residence of beings and saints, the Land of 
Expediency, the Land of True Reward, and the Land of Eternally 
Trangquil Light. 

To Recite Anntabha Buddha Is to Open the Entrance to the Pure 
Land: Pracuitoners should always remember that to recie the 
Buddhas name means to open the entrance to the Pure Land. Namah 
Amitabha, the formula of faith of the Pure Land sect, representing the 
believing heart of all beings and Amitabha”s power and will to save; 
repeated 1n the hour of death 1t opens the entrance to the Pure Land. 
Japanese term for “Namo Amitabha” 1s “Nembutsu.” It is an eXpression 
Of faith in Amitabha, who 1s believed to have the super power to bring 
people to his “Pure Land” after they die. When a person 1s 1s dying, he 
needs to keep the mind focused and recite Namo Amitabha Buddha up 
to ten times before his last breath. If this happens, his spirit wIll follow 
the vow of Amitabha Buddha and go to the Pure Land. Recitation 1s the 
central practice of the Pure Land sect. Namo means to return to take 
refuse; Amitabha means Limitless Light and Limitless Life; Buddha 
means the “Enlightened One.” We don't khow when our life ends, to 
avoid being surprised by the spirit of Impermanence, let us at all tImes 
apply ourselves to earnest recitation of the Buddha”s name, not waiting 
until we have fulfiled our family oblipations before reciting the 
Buddha" name, only then will we escape bewilderment and confusion 
1n our last moment. Once reborn in the Sukhavati, sentient beings will 
inevifably progress toward Buddhahood because the conditions In the 
Pure Land are optimail for Buddhist practice. Thus, those who want to 
open the gate to the Pure Land should always recite the six words of 
“Na-Mo-A-MI-Ta-Bha”. Reclte Amitabha Buddha'*s name 1n the 
morning, recIte 1t agaIn in the evening, no matter how rush you are, do 
not part from the recitation of Amitabha Buddha”s name. 


XXII.SupporHive RÑecifaqHon: 

Supportive Recitation means recitation that guards and cares for, 
protects and keeps In mind. Family members and relatives of a dying 
person should always remain calm, without weeping or lamenting, from 


1252 


the time that person becomes gravely 1ll until his last momenfs. Some 
people, while not crying, still show sorrow and emotion on thetr faces. 
Thịs, too, should be avoided, the crossroads which separate the living 
from the dead, and the mundane from the transcendental. The critical 
Importance and danger of this moment can be compared to a mass of 
thousand pounds hanging under a hair, his fate 1s determined by a 
hair's breadth! At this time, the most Important thing 1s fo practice 
Supportive recitation. Even though a person may have set his mind on 
rebirth In the Pure Land, If family members weep and lament, thus 
arousing deep-seated feeling of love-attachment, he will certainly sink 
Iinto the cycle of Birth and Death, wasting all his efforts in cultivation! 
When a patient on the verge of death wishes to bathe, dress In different 
garments, or change his position or sleep quarters, we may comply, 
while exercising caution and acting in gentle, careful manner at all 
times. If the patient refuses, or cannot gøIve his consent because he has 
become mute, we certainly should not go against his wishes. This 1S 
because the patient on the verge of death 1s generally 1n great physical 
pann. If he 1s forced to move, bathe or change clothing, he may 
©xperience even greater pain. There are numerous cases of cultIVatOrS 
who had sought rebirth in the Pure Land but failed to achieve this goal 
because their relatves moved them around, disturbing them and 
destroying thetr right thought. This unfortunate development oCCurs 
very often. There are also cases of Iindividuals who might have 
achieved rebirth in the higher realms. However, out of Ignorance, 
others made them suffer physically, by rearranging the positions of 
therr hands and feet, for Instance, making them Irritated and angry. 
Because of this one thought of anger, they Immediately sank Into the 
evil realms. As an extreme example, King Ajatasatru had earned 
numerous merits and blessings through cultivation. However, at the 
time of death, one of his attendants dozed off and Iinadvertently 
dropped a paper fan onto the king”s face. He became so furlous that he 
expired on the spot, to be reborn, It Is said, as a pathon. This example 
should serve as a warning to all of us. At the time of death, the 
cultivator himself should either lie down or sit up, according to what 
comes naturally, without forcing himself. If he feels weak and can only 
lie down, forcing himself to sit up for appearances” sake, 1s dangerous 
and should be discouraged. Likewise, even though, according to Pure 
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Land tradition, he should lie on his right side facing west; 1ƒ, because of 
pain, he can only lie on his back or on his left side facing east, he 
should act naturally and not force himself. The patient and his family 
should understand all this and act accordingly. Supportive recitation by 
family members or Dharma friends 1s most necessary when a pafIent IS 
on the verge of death. Thịs 1s because, at that time, he 1s weak In body 
and mind and no longer master of himself In such trying 
circumstances, not only 1s It difficult for those who have not cultivated 
in daily life to focus on Amitabha Buddha, even Individuals who have 
regularly recited the Buddha”s name may find it difficult to do so in all 
earnestness, unless there 1s supportive recitation. Supportive Recitation 
IS recifaflon performed by one or more Pure Land practitloners 
alongside a dying person, to assist him 1n achieving rebirth in the Pure 
Land. Family members and relatives of a dying person should remain 
calm, show sorrow without weeping or lamenting from the time that 
person becomes gravely 1ll until her or his last moments. We should 
always remember that this Is the Bardo stage, the most Important 
Juncture In any being”s life. This 1s the period where the dying person 
IS sfanding In front of a crossroads which separate demons from 
humans, and the mundane from the transcendental. At this time the 
most Important thing to do 1s fo recite the supportive recifation 
together. Even though that person already set her or his mind on 
rebirth, may be an upward path; however, when the relatives weep and 
lament would arouse deep-seated feeling of love-attachment in that 
person, thus he or she will certainly sink In the cycle of births and 
deaths, wasting all her or his whole-life efforts In cultivation. 
SUppOrtiVe recifation 1s recitation performed by one or more Pure Land 
practitioners alongside a dying person, to assist him 1n achieving rebirth 
in the Pure Land. Such Supportve Recitaton should follow the 
guidelines of the chief monk. Where there 1s no monk or nun, family 
members of the dying person should follow the following procedures: 
respecffully place a statue or Iimage of the standing Amitabha Buddha 
1n front of the dyIng person, so that he or she can see the Image of the 
Buddha; pPlace a vase of fresh flowers and a burn light Iincense with 
SOÍt fraprance. This will help the dying person to develop right 
thoughts. Not to burn so much Incense to prevent choking; 1Ÿ there 1s a 
monk or a nun who guide the practice of supporfive recitation, that 1s 
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helpful. If not, anybody (the best 1s about four to five person at a time) 
can take turns to practice the supportive recitation. Try to prevent any 
crowded gathering around the dying person because the person always 
needs fresh alIr to breathe; participants In the supporfive recitation 
should take turns to recite continuously (uninterrupted); each session 
should last about an hour. Other than reciting the name of Amitabha. 
The best recitation recommended by the famous master Yin Kuang 1s 
only the words of “Amitabha Buddha” because at that time the dying 
person 1s very weak In both body and mind. Before sfarting supportIve 
recitation, If the dying person 1s still able to talk and respond to 
questions even with a very weak or soft voIce, family members can ask 
the person about what kind of recitation the person likes to recite. To 
do this, we help the dying person silently recite along with the 
Supporfive recitation party. If we recite what the person does not like or 
not his or her habits, we may cause uneasiness and destroy the person”s 
right thought. When reciting, we should not recIte too fast or too loud 
because by doïng this we create uneasiness for the dying person to 
catch up reciting with us. When reciting, try not fo recite too sÏow or foO 
soft because by doing this we prevent the dying person”s weakened 
mind to register the words. If the person 1s too weak and 1s not able to 
hear external recitatlon, we can recite Into the person”s ear. This will 
help keep the person”s mind clear and steady with only the words of 
Amitabha Buddha or whatever name of the Buddha the person likes. In 
conclusion, we should try to recite so that the name of the Buddha can 
pass through the person”s ears and penetrate deep Into his or her Alaya 
conscIousness, so that when his or her dying time comes, his Alaya 
conscIousness only bears the words of Amitabha Buddha, he or she will 
surely go to the Pure Land. Most Venerable Thích Thiển Tâm 
recommended the following Practices of Supportive Recifations. Flirst, 
respecffully place a standing Amitabha Buddha statue in front of the 
patlent, so that he can lee 1t clearly. Place some fresh flowers in a vase 
and burn light incense with a soft fragrance. This will help the patient 
develop ripht thought. A reminder: the Incense should not be 
overpowering, to avoid choking the patient and everyone around. 
Second, those who come to practice supportive recitation should take 
turns. It should be rememberced that the patient, in his weakened state, 
requires a lot of fresh aIr to breathe. If too many persons come and go 
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Or participate In the recitation session, the patlent may have difficulty 
breathing and become agitated, resulting in more harm than benefit. 
Therefore, participants should consult their watches and silently take 
turns reciting, so that recitation can continue uninterrupted. They 
should not call to one another aloud. Each session should last about an 
hour. Third, according to Elder Master Yin-Kuang, the short recitation 
from Amitabh Buddha should be used, so that the patlent can easily 
regIster the name In his Alaya conscIousness, at a time when both his 
mind and body are very weak. However, according to Elder Master 
Hung-[I, we should ask the patilent and use the form he prefers, either 
short or long, to conform to his everyday practice. In this way, the 
patlent can silently recite along with the supportive recitation party. To 
go counter to his like and habits may destroy his right thought and 
create an offense on our part. Furthermore, we should not practice 
Supporfive recifation In too loud a voice, as we will expend too much 
energy and be unable to keep on for very long. On the other hand, 
neither should we recite in too low a volce, lest the patlent, in his 
weakened state, be unable to register the words. Generally speaking, 
recitation should not be too loud or too low, too slow or too fast. Each 
utterance should be clear and distinct so that 1t can pass through the ear 
and penetrate deep Into the patient”s Alaya consciousness. One caveat: 
1f the patlent 1s too weak or 1s in a coma, he will not be able to hear 
external recifation. In such a case, we should recite into the patients ear. 
Thịs helps the patient keep his mind clear and steady. Fourth, with regard to 
p©rcussion 1nstruments, 1t 1s generally better to use the small hand bell, instead 
of the wooden fish gong with 1ts bass tone. The hand bell, with 1ts clear, limpid 
sound, can help the patient develop a pure and calm mind. However, this may 
not apply 1n all cases. For instance, an Elder Master once taught, “It 1s best to 
recite the Buddhaˆs name by 1tself without musical accompaniment, but since 
each personˆ”s preferences are different, 1t 1s best to ask the patient in advance. 
lf some details do not suit him, we should adapt to the circumstances and not 
be inflexible. 


XXIII.Rcbth im the Pure Land: 

The main meaning here of “Rebirth in the Pure Land” 1s to go or to be 
reborn in the Pure Land of Amitabha, or to have a rebirth in the Western 
Paradise. According to the Pure Land tradition, 1ƒ a person merely repeat the 
name of Amitabha, no matter how evil his life may have been 1n the past, wIll 
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acqure the merifs of Amitabha and be received into Western Paradise. 
According to the Pure Land Sect, there are two conditions of rebirth to the 
Pureland: to gain rebirth to the main land and to be reborn to the outer border 
of the Pureland. First, to gain rebirth to the main land. This condition 1s 
reserved for those who regularly and diligently practice Buddha Recitation, 
those who have a sincere and faithful mind without regression. They wIll 
know beforehand the time and place of their death, having clear and proper 
thoughis, they will bathe themselves, changing clothes, or receive the great 
lights of the Buddha shine to their bodies. Or they may see the enlightened 
characteristics of the Buddhas and an assembly of enlightened beings 
appearing in the sky often walking in meditation before their eyes. All the 
various good and wholesome Images will appear clearly, withn a split 
moment, these people will gain rebirth to the Pure land, be near the most 
supremely virtuous beings, and earn a place among the nine levels of the lotus 
throne. They will often be able to hear the dharma sounds of the Buddhas and 
ultimately they will attain the enlightenment fruit of Buddhahood. Second, to 
be reborn to the outer border of the Pureland (those who keep precepts but are 
not đilgent and lack faith). This condifion 1s reserved for those who normally 
maintain precepts, who practice Buddha Recitation but are not diligent and 
lack faith. Thus, when death arrives, they do not have any good or evil 
thoughts, but close their eyes similar to a sleeping person. Because those 
people”s doubfts are not eliminated. They may practice Buddha Recitation, but 
do not have absolute faith. They do not gain rebrrth directly to the main land. 
Instead, they are born to a domain on the outskirts of the Pureland. That 
domann 1s called “Doubtful Land.” People who are born to that domain have a 
le expectancy of 500 years (a day In that land equals a 100 years in the 
human realm). After living out their existence, they must return to the six 
paths of the cycle of rebirths. However, Bodhisattvas come there everyday to 
expound sufras and to encourage them to diligently recite the Buddhaˆs name. 
For those who_ diligently cultivate, when therr lives come to an end, they will 
gann rebrrth in the main land. 

According to the Vimalakrri Sutra, chapter ten, the Buddha of the 
Fragrant Land, Ủpasaka Vimalakrrti told Bodhisattvas from the Fragrant Land 
about “Being reborn in the Buddhaˆs Pure Land”. The Bodhisattvas from the 
Fragrant Land asked: “How many Dharmas should a Bodhisattva achieve 1n 
this world to stop 1ts morbid growth (defilements) in order to be reborn In the 
Buddhaˆs pure land?” Vimalakrrti repled: “A Bodhisattva should bring to 
perfection eight Dharmas to stop morbid growth in this world in order to be 
reborn 1n the pure land. What are they ? First, benevolence towards all living 
beings with no expectation of reward. Second, endurance of sufferings for all 
living beings dedicating all merits to them. Third, impartiality towards them 
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with all humility free from pride and arrogance. Fourth, reverence to all 
Bodhisattvas with the same devotion as to all Buddhas (1e. without 
discrimination between Bodhisattvas and Buddhas). Fifth, absence of doubt 
and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he has not heard 
before. Sixth, abstention from opposition to the sravaka Dharma. Seventh, 
abstention from discrimination in regard to donations and offerings received 
with no thought of self-profit in order to subdue his mĩnd. Eiphth, self- 
examinaton without contending with others. Thus he should achieve 
singleness of mind bent on achieving all merits; these are the eight Dharmas. 
After Vimalakrrti and ManJusri had thus expounded the Dharma, hundreds and 
thousands of devas developed the mind set on supreme enlightenmernt, and ten 
thousand Bodhisattvas realized the patient endurance of the uncreate. 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Three (Doubts and 
Questions). One day, Magistrate Vi asked the Sixth Patrliarch, Hui-Neng: 
“Your disciple has offten seen the Sangha and laity reciing “Amitabha 
Buddha,` vowing to be reborn 1n the West. WIlI the High Master please tell 
me 1f they will obtain rebirth there and, so, dispel my doubts?” The Master 
said, “Magistrate, listen well. Hui Neng will explain it for you. When the 
World Honored One was in Shravasti City, he spoke of being led to rebirth in 
the West. The Sutra text clearly states, “1t is not far from here.' If we discuss 
1š appearance, 1t is 108,000 miles away but in Iimmediate terms, 1t 1S 
explained as far distant for those of Inferior roots and as nearby for those of 
superior wisdom. There are two kinds of people, not two kinds of Dharma. 
Enlightenment and confusion differ, and seeing can be quick or slow. The 
deluded person recites the Buddha's name, seeking rebirth there, while the 
enlightened person purifiles his own mind. Therefore, the Buddha said, “As the 
mind 1s purified, the Budhaland 1s purified.` Magistrate, 1ƒ the person of the 
East merely purifies his mind, he 1s without offense. Even though one may be 
of the West, If his mind 1s impure, he 1s at fault. The person of the East 
commifs offenses and recites the Buddha's name, seeking rebirth in the West. 
When the person of the West commits offenses and recites the Buddha”s 
name, in what country does he seek rebirth? Common, deluded people do not 
understand their self-nature and do not know that the Pure Land 1s within 
themselves. Therefore, they make vows for the East and vows for the West. 
To enlightened people, all places are the same. As the Buddha said, “In 
whatever place one dwells, there 1s constant peace and happiness.' 
Magistrate, 1f the mind-ground 1s only without unwholesomeness, the West 1s 
not far from here. If one harbors unwholesome thoughts, one may recite the 
Buddhaˆs name but it will be difficult to attain that rebirth. Good Knowing 
Advisors, Ï now exhort you all to get rid of the ten evils first and you will have 
walked one hundred thousand miles. Next get rid of the eight deviations and 
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you wIll have gone eight thousand miles. If in every thought you see your own 
nature, always practice Iimpartiality and straightforwardness, you wIlÏ arrive 1n 
a finger-snap and see Amitabha. Magistrate, merely practice the ten 
wholesome actfs; then what need will there be for you to vow to be reborn 
there? But 1f you do not rid the mind of the ten evils, what Buddha will come 
to welcome you? If you become enlieghtened to the sudden dharma of the 
unproduced, you will see the West in an Instant. Unenlightened, you may 
recite the Buddhaˆs name seeking rebirth but since the road 1s so long, how 
can you traverse 1t? Hui-Neng will move to the West here In the space of an 
1nstant so that you may see 1t right before your eyes. Do you wish to see 1t? ” 
At that time, the entire assembly bowed and said, “If we could see 1t here, 
what need would there be to vow to be reborn there? Please, High Master, be 
compassionate and make the West appear so that we might see 1t.” The 
Master said, “Great assembly, the worldly person”s own physical body 1s the 
city, and the eye, ear, nose, tongue, and body are the gates. Outside there are 
five gates and inside there 1s a gate of the mind. The mind 1s the “ground" and 
one”s nature 1s the “king.` The “king' dwells on the mind “ground.` When the 
nature 1s present, the king 1s present but when the nature 1s absent, there 1s no 
king. When the nature 1s present, the body and mind remain, but when the 
nature 1s absent, the body and mind are destroyed. The Buddha 1s made within 
the self-nature. Do not seek outside the body. Confused, the self-nature 1s a 
living being: enlightened, it is a Buddha. “Kindness and compassion” are 
Avalokitesvara and “sympathetic Joy and giving` are Mahasthamaprapta. 
“Purificationˆ 1s Sakyamuni, and “equanimity and directness'" are Amitabha. 
“Others and self' are Mount Sumeru and “deviant thoughts” are the ocean 
water. “Afflicions" are the waves. “Cruelty` 1s an evil dragon. “Empty 
falseness” 1s ghosts and spirits. “Defilement” 1s fish and turtles, “øereed and 
hatred”` are hell, and “delusion” 1s animals.Good Knowing Advisors, always 
practice the ten good practices and the heavens can easily be reached. Get rid 
of others and self, and Mount Sumeru topples. Do away with deviant thought, 
and the ocean waters dry up. Without defilements, the waves cease. End 
cruelty and there are no fish or dragons. The Tathagata of the enlightened 
nafure 1s on your own mind-ground, emitting a great bright light which 
outwardly 1lluminates and purifies the six gates and breaks through the six 
desire-heavens Inwardly, 1t illuminates the self-nature and casts out the three 
polsons. The hells and all such offenses are destroyed at once. Inwardly and 
outwardly, there 1s a bright penetration. This 1s no different from the West. But 
1Ÿ you do not cultivate, how can you go there?" On hearing this speech, the 
members of the great assembly clearly saw their own natures. They bowed 
together and exclaimed, “This 1s indeed good! May all living beings of the 
Dharma Realm who have heard this awaken at once and understand.” 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirty-Six 


Tu Tập Phổ Hiền Hạnh Nguyện 


Bồ Tát Phổ Hiển còn được gọi là Bồ Tát Toàn Thiện hay Toàn 
Phúc, hiện làm Bộ Trịch Kim Cương Minh Vương, một trong ba hình 
thức của Nam Phật (Bảo Sanh Phật). Phổ Hiền là một trong những bổ 
tát chính của trường phái Phật giáo Đại thừa. Bồ Tát thực hiện hạnh 
nguyện siêu việt của chư Phật, thường cổi voi sáu ngà tượng trưng cho 
lục Ba La Mật. Ngài nổi tiếng với mười hạnh nguyện mà chúng ta hằng 
trì tụng trong Kinh Nhật Tụng. Ngày vía Đức Phổ Hiển Bồ Tát là ngày 
mười bốn trong tháng. Phổ Hiển Thập Nguyện (mười hạnh nguyện của 
Bồ Tát Phổ Hiển hay Phổ Hiển thập giả kính): Nhứt Giả Lễ Kính Chư 
Phật: Lời nguyện đảnh lễ hết thảy chư Phật có nghĩa là đảnh lễ vô số 
chư Phật trong ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Đây là niềm tin sâu 
xa của vị Bồ Tát và ngài cảm thấy như lúc nào ngài cũng đang ở trước 
mặt chư Phật và đảnh lễ bằng cả thân, khẩu và ý của ngài. Ngài sẽ 
đảnh lễ từng Đức Phật không mệt mỏi cho đến khi tận cùng vũ trụ. Nhỷ 
Giả Xưng Tán Như Lai: Lời nguyện tán thán chư Như Lai có nghĩa là 
một vị Bồ Tát sẽ luôn luôn tán thán chư Như Lai trong ba đời quá khứ, 
hiện tại và vị lai. Ngài sẽ trình diện trước mặt từng Đức Như Lai với sự 
hiểu biết thâm sâu và một nhận thức sáng suốt. Bấy giờ cái biển công 
đức của Như Lai sẽ được tán thán bằng giọng điệu nhuần nhuyễn và 
hùng biện; mỗi giọng điệu biểu hiện một tiếng nói vô tận và mỗi tiếng 
nói phát ra một biển ngôn từ trong mọi hình thức có thể có được. Vị Bồ 
Tát sẽ tiếp tục sự tán thán nầy sẽ tiếp tục không ngừng nghỉ cho đến 
khi thế giới tận cùng mà không cảm thấy mệt mỏi. Tơm Giả Quảng Tu 
Cúng Dường: Lời nguyện quảng tu cúng dường cho chư Phật, có nghĩa 
là một vị Bồ Tát sẽ luôn quảng tu cúng dường đến từng Đức Phật trong 
vô số Đức Phật ba đời, quá khứ, hiện tại và vị lai. Sự cúng dường bao 
gồm những thứ hoa, tràng hoa, âm nhạc, lọng, y, áo và tất cả những 
loại hương liệu, dầu thơm và nhiều thứ khác, và cúng dường bằng một 
số lượng lớn như mây hay núi. Vị Bồ Tát sẽ đốt lên mọi thứ dầu với 
một số lượng sánh như biển trước mỗi Đức Phật trong vô số các Đức 
Phật nầy. Nhưng trong tất cả những thứ cúng dường mà người ta có thể 


1260 


thực hiện như thế đối với một Đức Phật thì sự cúng dường tốt nhất là 
cúng dường Pháp, tức là tự mình tu tập theo giáo lý, gây lợi lạc cho 
chúng sanh, chịu khổ đau cho chúng sanh mọi loài, nuôi dưỡng thiện 
căn, thực hiện mọi công việc của một vị Bồ Tát, và đồng thời không xa 
rời lý tưởng chứng ngộ. Cúng dường vật chất không bằng một lượng vô 
cùng nhỏ của cúng dường Pháp, vì hết thảy chư Phật đều được sinh ra 
do sự cúng dường Pháp, vì đây là sự cúng dường thật sự, vì thực hành 
Pháp là thành tựu cao tột mà người ta có thể dâng lên một Đức Phật. 
Một vị Bồ Tát sẽ thực hiện liên tục những cúng dường nầy đối với từng 
Đức Phật, không mệt mỏi, không ngừng nghỉ cho đến khi tận cùng thế 
giới. Tứ Giả Sám Hối Nghiệp Chướng: Lời nguyện sám hối mọi tội lỗi 
mà chính mình đã phạm từ vô thỉ và từ đó loại trừ mọi nghiệp chướng 
của mình là cần thiết trong tu tập vì mọi tội lỗi đều do bởi tham, sân, si 
từ thân, khẩu, ý của chính mình. Nay thú nhận và sám hối những tội 
lỗi nầy. Theo Đức Phật, nếu thực sự những tội lỗi nầy là vật chất thì 
chúng có thể trải đầy khắp đến tận cùng bờ mé vũ trụ mà vẫn chưa 
hết. Bây giờ một vị Bồ Tát sám hối sạch tận đáy lòng mà nguyện rằng 
sẽ không bao giờ tái phạm như thế nữa, vì từ đây ngài sẽ luôn an trụ 
trong giới luật thanh tịnh mà tích tập đủ mọi thứ công đức. Và ngài sẽ 
không bao giờ mệt mỏi với điều nầy cho đến khi nào thế giới cùng tận. 
Ngũ Giả Tùy Hệ Công Đức: Về lời nguyện tùy hỷ công đức, có nghĩa 
là một vị Bồ Tát phải luôn thống thiết với mọi chúng sanh về bất cứ 
mọi điều thiện mà họ suy nghĩ, cảm nhận và thực hành. Tất cả chư 
Phật đều đã trải qua những khó khăn vô cùng trước khi các ngài đạt 
được toàn giác. Từ sự phát khởi đầu tiên về ý tưởng chứng ngộ, chư 
Phật không bao giờ ngần ngại tích tập mọi công đức hướng đến sự đạt 
thành quả vị Phật, các ngài không bao giờ khởi lên một ý nghĩ về vị kỷ 
ngay cả phải hy sinh thân mạng và những gì thuộc về thân mạng ấy. 
Giờ đây một vị Bồ Tát cảm thấy một niềm hỷ lạc thâm thiết đối với 
những hạnh nguyện của chư Phật, không những các ngài chỉ cảm thấy 
như thế đối với chư Phật mà thôi, mà đối với bất cứ hành động công 
đức nào của chúng sanh, dù không quan trọng, các ngài thảy đều hoan 
hỷ. Với lời nguyện nây vị Bổ Tát sẽ không bao giờ mệt mỏi khi đem 
chúng ra thực hành cho đến khi thế giới cùng tận. Lực Giả Thỉnh 
Chuyển Pháp Luân: Lời nguyện thỉnh cầu của một vị Bồ Tát đến từng 
Đức Phật trong vô số Đức Phật chuyển bánh xe Pháp, không mệt mỏi, 
không ngừng nghỉ đến tận cùng thế giới. Thất Giả Thỉnh Phật Trụ 
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Thế: Lời nguyện của một vị Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số các 
Đức Phật đừng nhập Niết Bàn. Ngài sẽ thỉnh cầu điều nầy ngay cả với 
các vị Bồ Tát, A La Hán, Thanh Văn hay Bích Chị, vì ngài muốn chư 
vị thượng đẳng nầy tiếp tục sống đời và tiếp tục gây lợi lạc cho tất cả 
chúng sanh. Ngài sẽ tiếp tục thỉnh cầu không mệt mỏi cho đến tận 
cùng thế giới. Bát Giả Thường Tùy Học Phật: Vị Bồ Tát nguyện học 
hỏi từ một đời của một Đức Phật ở trong cõi Ta Bà nầy ngay chính lúc 
ngài phát khởi ý tưởng về giác ngộ, đã sẵn lòng không bao giờ ngưng 
việc thực hành, dù cho phải hy sinh thân mạng của chính mình vì việc 
phổ độ chúng sanh. Thái độ cung kính đối với pháp đã thể hiện qua 
cách như lấy da mình làm giấy, lấy xương mình làm bút, lấy máu mình 
làm mực mà chép nên kinh điển Phật chất cao bằng núi Tu Di, ngay cả 
đến thân mạng mà các ngài cũng không màng, huống là cung vàng 
điện ngọc, vườn cây, làng mạc và các thứ bên ngoài. Do tu tập mọi 
hình thức nhẫn nhục, cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng dưới 
cội Bồ Đề. Sau đó ngài thể hiện mọi loại thần thông hay khả năng tâm 
linh, mọi loại biến hóa, mọi khía cạnh của Phật thân, và đôi khi đặt 
mình trong Bồ Tát, Thanh Văn, Bích Chi; đôi khi trong hàng Sát Đế 
Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cư sĩ; đôi khi trong hàng Thiên, Long, và phi 
nhân. Hễ chỗ nào ngài xuất hiện, ngài đều thuyết giảng hết sức biện 
tài bằng một giọng nói như sấm để đưa tất cả chúng sanh đến chỗ 
thành thục theo sự ước muốn của họ. Cuối cùng ngài tự tổ ra là nhập 
Niết Bàn. Tất cả các giai đoạn nầy trong cuộc sống của một Đức Phật, 
vị Bồ Tát quyết phải học tập như là những mẫu mực cho chính cuộc 
đời mình. Vị Bồ Tát phải luôn thường tùy học Phật, không mệt mỏi, 
cho đến khi tận cùng thế giới. Cửu Giả Hàm Thuận Chúng Sanh: 
Trong vũ trụ nây, đời sống thể hiện ra trong vô số hình thức, người nầy 
khác với người kia trong cách sinh ra, hình tướng, thọ mạng, xưng danh, 
khuynh hướng tâm linh, trí tuệ, ước vọng, xu hướng, cách cư xử, y 
phục, thức ăn, đời sống xã hội, thể cách cư trú, vân vân. Tuy người ta 
khác nhau như thế, vị Bồ Tát vẫn nguyện sống phù hợp với từng chúng 
sanh để giúp đở họ, để chăm lo đến các nhu cầu của họ, cung kính họ 
như cha mẹ mình, hay như chư A La hán, chư Như Lai mà không phân 
biệt ai là ai trong sự kính trọng nầy. Nếu họ bị bệnh, ngài sẽ là một 
thầy thuốc đối với họ. Nếu họ đi lạc đường, ngài sẽ chỉ cho họ con 
đường đúng. Nếu họ bị rơi vào cảnh nghèo khó, ngài sẽ cấp cho họ 
một kho tàng. Ngài cứ như thế mà cung cấp lợi lạc cho chúng sanh, tùy 
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theo các nhu cầu của họ, vì vị Bồ Tát tin rằng bằng cách phục vụ tất cả 
chúng sanh, ngài phục vụ tất cả chư Phật; bằng cách cung kính tất cả 
chúng sanh, làm cho họ hoan hỷ, ngài đã cung kính và làm cho chư 
Phật hoan hỷ. Một trái tim đại từ bi là bản thể của Như Lai, chính do 
bởi các chúng sanh mà trái tim từ bi nầy phát khởi, và do bởi trái tim từ 
bi nầy mà ý tưởng về sự chứng ngộ được phát khởi, và do bởi sự phát 
khởi nầy mà sự chứng ngộ tối thượng được đạt thành. Vị Bồ Tát 
nguyện sẽ hàm thuận chúng sanh, không mệt mỏi, cho đến khi tận 
cùng thế giới. Thập Giả Phổ Giai Hồi Hướng: Bất cứ công đức nào 
mà vị Bồ Tát thu thập được bằng cách chân thành đảnh lễ chư Phật và 
bằng cách thực hành mọi thứ công hạnh trên, các công hạnh nầy sẽ 
được chuyển giáo cho lợi lạc của hết thảy chúng sanh đầy khắp trong 
vũ trụ nầy. Ngài sẽ hồi hướng tất cả mọi công đức của ngài như thế 
vào việc làm cho chúng sanh cảm thấy an ổn, không bị bệnh tật, tránh 
xa các hành động xấu ác, thực hành mọi hành động tốt, sao cho nếu có 
sự ác nào thì đều bị ngăn chận và con đường đúng dẫn đến Niết Bàn 
được mở ra cho Trời và Người. Nếu có chúng sanh nào đang chịu khổ 
vì các kết quả của ác nghiệp mà họ đã phạm trong quá khứ thì vị Bồ 
Tát sẽ sẵn sàng hy sinh gánh lấy mọi đau thương cho họ để họ được 
giải thoát khỏi nghiệp và cuối cùng làm cho họ thể chứng sự giác ngộ 
tối thượng. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hồi hướng mọi công đức nầy cho kẻ 
khác, không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. 


Culfivation oƒ Practices 0ƒ 
Samantabhadra Bodhisafttya 


Samantabhadra Bodhisattva, also called All-over Beneficience 
Bodhisattva, Bodhisatva of Great Conduct, Ủniversal Virtue 
Bodhisattva, or Universal Worthy Bodhisattva. Samantabhadra was one 
of the three forms of Ratnasambhava. Samantabhadra Bodhisattva 1s 
one of the five Dhyani-Bodhisattvas. Samantabhadra Bodhisattva 
foremost In practice. Bodhisattva who personifies the transcendental 
practices and vows of the Buddhas, usually depicted seated on a six- 
tusked elephant (six paramitas). He 1s best known for his ten great 
vows which we recite every day 1n Daily reciting Sutra. Day dedicated 
to His mamifestation (to a Buddha's vital spirit) 1s the fourteenth day of 
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the month. Bodhisattva Samantabhadraˆs ten vows: Firsf Is ío Worship 
and Respect All Buddhas: By the vow to pay reverence to all the 
Buddhas 1s meant that a Bodhisatva will pay reverence fo an 
inconceivable number of Buddhas In the past, present and future with 
his pure body, speech and mind. He will salute every one of them 
without feeling fatigue until the end of the universe. Second Is to Make 
Praise to The Thus Come Ones: By the vow to praise all the Tathagatas 
1s meant that a Bodhisattva wIll always pratlse an Iinnumerable number 
of Tathagatas In the past, present and future. A Bodhisattva will 
present himself before each one of these Buddhas with a deep 
understanding and a clear perception. The ocean of merits of the 
Tathagata will then be praised with an exquisite and eloquent tongue, 
each tongue expressing a sea of inexhaustible votces, and each volce 
articulating a sea of words In every form possible. A Bodhisattva wIll 
go on fo praise the Buddhas without feeling fatigue and without 
cessatlon until the end of the world. Third Is to Pracfice Profoundly 
(vastly) the Giving Ó@ƒferings: By the vow to make all kinds of offerings 
to the Buddhas 1s meant that a Bodhisattva will always make offerings 
to an inconceivable number of. Buddhas In the past, present, and 
future. The offering consists of flowers, wreaths, music, umbrellas, 
garmernfs, and all kinds of Incense and ointment, and many other things, 
and all these offerings In such a large quantfity as 1s equal to clouds or 
to a mountain. ÀA Bodhisattva wIll also burn before every one of the 
innumerable Buddhas all sorfs of oil in such a measure as compares to 
an ocean. But of all the offerings one could thus make to a Buddha the 
best Is that of the Dharma, which 1s to say, disciplining oneself 
according to the teaching, benefitting all beings, accepting all beings, 
suffering pains for all beings, maturing every root of goodness, carrying 
out all the works of a Bodhisattva, and at the same time not keeping 
himself away from the thought of enlightenment. The material 
offerinss, no matter how bịg, are not equal even to an Infinitesimal 
fraction of the moral offerings (dharmapuJa), because all Buddhas are 
born of moral offerings, because these are the true offerings, because 
the practicing of the Dharma means the perfection of an offering one 
could make to a Buddha. A Bodhisatva will continuously make 
offerings to every one of the innumerable Buddhas without feeling 
fatigue. Kourth Is to Repent and Rejform AII Karmic Hindrances 
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(faulís): The vow to repent all one”s own sins (committed by oneself) 
and thereby to get rid of oneˆs karma-hindrance 1s necessary because 
whatever sins committed by us are due to our greed, anger, and 
Ipnorance done by the body, speech, and mind. Now we make full 
confession and repent. According to the Buddha, all these sins, 1ƒ they 
were really substantial, are thought to have filled the universe tfO 1tS 
utmost ends and even over-flowing. Now a Bodhisattva vows to repent 
without reserve from the depth of his heart, vowing that such sins will 
never be committed again by him, for from now on, he will always 
abide In the pure precepts amass every sort of merit. And of this he wIll 
never get tired even to the end of the world. FHhb Is ío Rgoice and 
Follow in Merit and Virfue: By the vow to compliantly rejolce 1n merIf 
and virtue 1s meant that a Bodhisattva should always be in sympathy 
with all beings for whatever good things they think, or feel, or do. All 
the Buddhas had gone through untold hardships before they attained 
full enlipghtenment. Since their first awakening of the thought of 
enlightenment, they never hesitated to accumulate all the merit that 
tended towards the attainment of the goal of their life, they never 
raised a thought of egotism even when they had to sacrifice therr life 
and all that belonged to them. Now a Bodhisattva vows to feel a 
sympathetic Joy for all these doings of the Buddhas. He does this not 
only with the Buddhas, but for every possible deed of merit, however 
SIgnificant, executed by any being In the path of exIstence, of any cÏass 
of truth-seekers. A Bodhisattva with this vow wIll never be tired of 
putfing 1t Into practice till the end of the world. Szx£h Is ío Request Thaí 
the Dharma Wheel Be Turned: Request the turnng of the Dharma 
Wheel, by the vow that a Bodhisattva will ask every one of the 
1nconceivable number of Buddhas to revolve the Wheel of the Dharma, 
without feeling tred and without cease until the end of the world. 
Seventh Is to Request That the Buddha Remain im the World: Request 
the Buddhas dwell in the world, a Bodhisattva vows fo ask every one of 
the Inconceivable number of Buddhas not to enter into Nirvana 1ƒ any 1s 
so disposed. He will ask this even of any Bodhisattvas, Arhats, 
Sravakas, or Pratyekabuddhas; for he wishes these superlor beings to 
continue to live in the world and keep on benefitting all beings. He will 
keep requesting this until the end of the world. Eighth Is to Follow the 
Buddha's Teachmng Always: Follow the Buddhas in study, a 
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Bodhisattva vows to learn from the life of a Buddha who in this Saha 
World ever since his awakening of the thought of enlightenment have 
never ceased from exercising himself ungrudgingly, not even sparing 
his own life, for the sake of universal salvation. His reverential attitude 
towards the Dharma had been such as to make paper of his skin, a 
brush of his bones, and Ink of his blood wherewith he copied the 
Buddhist sutras to the amount of Mount Sumeru. He cared not even for 
his life, how much less much less for the throne, for the palaces, 
gardens, villages, and other external things! By practicing every form 
of mortification he finally attained supreme enlightenment under the 
Bodhi-tree. After this, he manifested all kinds of psychical powers, all 
kinds of transformations, all aspects of the Buddha-body, and placed 
himself sometimes among Bodhisattvas, sometimes among Sravakas, 
and Pratyekabuddhas, sometimes among Kshatriyas, among Brahmans, 
householders, lay-disciples, and sometimes among Devas, Nagas, 
human beings, and non-human-beings. Whenever he has found, he 
preached with perfect eloquence, with a voice like thundđer, In order to 
bring all beings Into maturity according to their aspiratlons. Finally, he 
showed himself as entering Into Nirvana. All these phases of the life of 
a Buddha, the Bodhisattva 1s determined to learn as models for his own 
le. A Bodhisattva should always follow the Buddha”s teaching without 
feeling tired, until the end of the world. Minfh Is to Constantly Accord 
With AII Living Beimgs: To forever accord with living beings, In this 
universe, life manifesfs 1tself in Innumerable forms, each one differing 
from another In the way of Its birth, In form, In the duration of life, 1n 
name, in mental disposition, 1n intelligence, 1n aspiration, 1n Inclination, 
in demeanor, 1n garment, in food, 1n social liíe, in the mode of 
dwelling, etc. However, no matter how different they are, the 
Bodhisattva vows to live In accordance with the laws that govern 
everyone of these beings In order to serve them, to minister to thelr 
needs, to revere them as his parents, as his teachers, or Arahts, or as 
Tathagatas, making no distinction among them In this respect. If they 
are sick, he will be a good physIcian for them; If they go astray, he wIll 
show them the right path; If they are sunk In poverty, he will supply 
them with a treasure; thus uniformly giving benefits to all beings 
according to their needs, because a Bodhisattva 1s convinced that by 
serving all beings, he 1s serving all the Buddhas, that by revering all 
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beings, by making them glad, he 1s revering and gladdening all the 
Buddhas. A great compassion heart 1s the substance of Tathagatahood 
and It Is because of all beings that this compassionate heart 1s 
awakened, and because of this compassionate heart the thought of 
enlightenment 1s awakened, and because of this awakening supreme 
enlightenment 1s attained. A Bodhisattva vows to forever accord with 
all beings without feeling tired until the end of the world. Tenfh Is fo 
Transƒer All Merit and Virtue Universally: To universally transfer all 
merit and virtue. Whatever merits the Bodhisattva acquires by payIng 
sincere respect to all the Buddhas and also by practicing all kinds of 
meritorious deeds as above mentioned, they will all be turned over to 
the benefits of all beings In the enfire universe. He wIll thus turn all his 
merits towards making beings feel at ease, free from diseases, turn 
away from evil doings, practice all deeds of goodness, so that every 
possible evil may be suppressed and the right road to Nirvana be 
opened for the gods and men. If there be any beings who are suffering 
the results of their evil karma committed in the past, the Bodhisattva 
wIll be ready to sacrifice himself and bear the pains for the miserable 
creatures In order to release them from karma and finally make them 
realize supreme enliphtenment. A Bodhisattva vows to transfer all 
merit and virtue universally without feeling tired until the end of the 
world. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Tu Tập Chánh Niệm 


Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát 
Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh 
niệm có nghĩa là lìa mọi phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. 
Chánh niệm là nhớ đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho 
mình và cho người. Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” 
và Thiển sẽ giúp hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiền mà chúng 
ta luôn tỉnh thức. Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên 
luôn tỉnh thức về những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành 
động. Chúng ta phải tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta 
có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp 
học, chúng ta sẽ không bỏ sót những lời dạy của thây cô. Chánh niệm 
còn có nghĩa là ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi 
lầm cũ để sửa đối, nhớ ân cha mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc 
để phụng sự bảo vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân 
Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán 
niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng 
ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng 
sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không 
thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa 
là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng 
tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có 
nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng 
như những đối tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được 
những gì đang xảy ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết 
được sự biến chuyển của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được 
những cử động của thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm 
giác ra-vào nơi mũi hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt 
của tư tưởng hay cảm giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. 
Chánh niệm sẽ đem lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. 
Chánh niệm còn có khả năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta 
có thể ngồi lại quan sát, theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như 
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một vở tuông chung quanh chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần 
học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là 
tránh sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vấn đục. Trong việc tu tập Phật 
pháp, chánh niệm giữ vai trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của 
chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập trung hay đứng yên một 
chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú 
tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, và chú tâm vào đối tượng của 
tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là kiểm soát thân và tâm và biết chúng 
ta đang làm gì vào mọi lúc. Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan 
trọng có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh 
niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiền định, thí dụ Chánh Niệm 
có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong 
tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất 
tâm trên hơi thở. Chánh niệm là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm 
vào: nơi thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi 
cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi 
hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính; nơi những hoạt động của 
tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân 
hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách 
quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt 
chấp trước và luyến ái. Tu hành trong Phật giáo là thực hành những 
giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong 
Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, 
định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển 
hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la 
mật, hay ba mươi bẩy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc 
mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Tu tập 
chánh niệm có nghĩa là thực hành chánh niệm mà Đức Phật đã chỉ dạy 
trên căn bản liên tục và đều đặn trong cuộc sống hằng ngày của chúng 
ta. Nhất là trên bốn khía cạnh nầy: thân, thọ, tâm và pháp. Thật vậy, tu 
tập chánh niệm nơi thân để trụ tâm và phát triển trí huệ nhằm diệt trừ 
ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. Tu tập chánh 
niệm nơi thọ để thấy thọ thị khổ nhằm phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Vị 
hành giả quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tỉnh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tu tập chánh niệm 
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nơi tâm là quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về “thường.” Vị hành 
giả quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục 
tham sân trên đời. Tu tập chánh niệm nơi pháp là quán pháp vô ngã, 
chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ về 
“Ngã.” Vị hành giả quán pháp trên các pháp, tinh cần, tỉnh giác, chánh 
niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 


I. Tổng Quan Về Tu Hành Trong Phật Giáo: 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
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yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
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cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nết tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiển não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 


II. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Chánh Niệm: 

Tổng Quan Về Chánh Niệm: Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng 
là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân 
tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là ha mọi phân biệt mà 
niệm thực tính của chư pháp. Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là 
“Nhất Tâm.” Chánh niệm là nhớ đến những điều hay lẽ phải, những 
điều lợi lạc cho mình và cho người. Chánh niệm có nghĩa là luôn tỉnh 
thức. Chúng ta nên luôn tỉnh thức về những điều chúng ta suy nghĩ, nói 
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năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư tưởng vào mọi việc 
trước khi chúng ta có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu chúng ta tập trung 
tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ không bỏ sót những lời dạy của 
thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh 
quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha mẹ thây bạn để 
báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân chúng sanh để 
giúp đở trả đển; nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu hành. Chánh 
niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng 
tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, 
bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những 
điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhăn. 
Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối 
bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buồn khổ của thế 
tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, 
cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. Chánh niệm là tu 
tập sao cho tâm mình luôn trong sáng và tỉnh thức, trong đó mình phải 
tỉnh thức những biến chuyển trong tâm cũng như tâm thái của chính 
mình, và quan trọng hơn hết là mình phải kiểm soát được tâm mình. 
Xuyên qua sự tự quán sát và tâm thái tỉnh thức, người ta có thể phát 
triển chánh niệm nhằm làm cho mình có thể tự kiểm và tập trung 
những tình cảm, tư tưởng và cảm giác của mình về hướng tu tập giác 
ngộ Bồ Đề. Nói tóm lại, chánh niệm có nghĩa là nhớ đúng nghĩ đúng 
và kiểm soát tâm của chúng ta để nó không gây khổ đau và phiền não 
cho mình và cho người; mà ngược lại, nó sẽ đem lại an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc cho cả mình và người khác. 

Chánh Niệm Theo Phật Giáo Nguyên Thủy: Theo Phật giáo 
Nguyên Thủy, niệm được xem như là một sợi dây mạnh mẽ vì nó giữ 
một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định là tịnh trú và biệt 
quán. Niệm là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là một yếu tố 
của tâm hay một tâm sở. Không có niệm, một tâm sở tối quan trọng, 
chúng ta không có khả năng nhận ra bất cứ thứ gì, không thể hay biết 
đầy đủ các tác phong của chính mình. Được gọi là chánh niệm, vì nó 
vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để ý vào những 
điều bất thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành giả trên con 
đường chân chánh, trong sạch và giải thoát mọi phiển trược. Chánh 
niệm làm bén nhạy khẩ năng quan sát của hành giả, và hỗ trợ chánh tư 
duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư được có trật tự cũng nhờ chánh 
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niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức Niệm, Đức Phật 
dạy rõ ràng làm cách nào một hành giả có thể hay biết luồng tư tưởng 
của mình, tỉnh giác theo dõi, ghi nhận và quan sát từng ý nghĩ của 
chính mình, từ tốt cũng như xấu. Cả hai bài kinh đều cảnh giác chúng 
ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng như thúc hối chúng ta nên 
luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, một hành giả 
chuyên cần tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện đọc lại kinh 
điển sẽ làm cho chúng ta tỉnh giác hơn, quyết tâm hơn, và thận trọng 
chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai trong chúng ta cũng biết rằng chánh 
niệm là một đức độ mà không al có thể xem thường được. Như vậy 
việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn tạp mà 
chúng ta đang sống đây trong khi rất nhiều người phải gánh chịu khổ 
đau vì tâm trí mất thăng bằng. Chánh niệm là một phương tiện mang 
lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và chánh mạng. Chánh niệm là 
một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của chúng ta trong đời 
sống hằng ngày cũng như cho tâm linh. 

Chánh Niệm Và Thiền Định: Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng 
là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân 
tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là ha mọi phân biệt mà 
niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến những điều hay 
lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. Theo Bát Chánh 
Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiển sẽ giúp hành giả có được 
Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. Thật vậy, trong 
cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về những điều chúng 
ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư tưởng 
vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu 
chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ không bỏ sót 
những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm hay 
nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha 
mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân 
chúng sanh để giúp đở trả đển; nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu 
hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện 
tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh 
đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng 
niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại khó 
khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng 
đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bổ tham lam 
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và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh 
giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. 

Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần 
học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, 
hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình trạng 
tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai trò 
một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta không 
bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh 
niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào 
thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là 
kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: Thứ nhất là thân hành 
niệm. Nơi thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở. Thứ 
nhì là thọ niệm. Nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi 
trong ta của tất cả mọi hình thức của cẩm thọ, vui, buồn, trung tính. 
Thứ ba là tâm hành niệm. Nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng 
cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, 
hay tập trung. Thứ tư là niệm pháp. Nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách 
quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt 
chấp trước và luyến ái. 

Bốn Nơi Cần Phải Giữ Chánh Niệm: Bốn nơi cần phải giữ chánh 
niệm hay Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay bốn 
cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. 
Phật giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nây là “nghiệp xứ” 
(Kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. Có 
lối bốn mươi pháp Thiển như vậy được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo 
Luận (Visuddhi-Magga) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, 
Bố Vô Sắc, Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. 
Thứ nhất là Thân Niệm Xứ: Còn gọi là quán thân bất tịnh. Quán và 
toàn chứng được thân nây bất tịnh. Vì điên đảo mộng tưởng mà đa số 
chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân nầy cần 
phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn với cuộc 
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sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ổn nữa, mà 
trở thành đấu trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp được từ từ 
kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, 
miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, 
bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà 
không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa bằng 
nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới 
gần. Hơn nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta 
ngừng thở thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày 
đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó thây thảy ra mùi hôi 
thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một 
khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho 
mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với 
mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các 
chủng tộc khác sẽ không còn nữa. Như trên ta thấy khi quán thân thì 
thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đầy những 
rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy. Bản chất của thân tâm chúng ta là 
bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm 
tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nây không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu 
chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ 
tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của 
vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân 
chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” lộ) đây vị Tỳ Kheo quán thân trên 
thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Thứ nhì là “Thọ Niệm Xứ”: Còn gọi là quán thọ thị khổ. Quán và toàn 
chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui sướng 
hay trung tính. Quán rằng cảm thọ là đau khổ. Có ba loại cảm thọ là 
vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cắm thọ đều 
đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, và do đó 
chúng là không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận của ai cái gì 
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thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm cái gì đó để đền trả lại. Rất có 
thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng ta đã nhận. 
Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để đề phòng 
hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ nhận mà 
phần đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu quả tàn 
phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua sáu căn. 
Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều gì thì mình lập tức nổi trận 
lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân là hai 
thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng ta 
không tài nào kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán 
thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta kiểm soát được những cẩm thọ cũng 
như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta có được 
an lạc và tự tại. Chúng ta kinh qua những cẩm thọ tốt và xấu từ ngũ 
quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại 
những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ 
gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu 
kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, 
gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự 
trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây 
vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Niệm 
Xứ, quán thọ quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm 
thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một 
cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính mình theo 
dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế ấy chúng 
ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của 
từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh 
qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm giác vui 
sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả 
những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng ta 
khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng 
phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Tu Tập Thọ Niệm 
Xứ là quán và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm 
thọ khổ đau, vui sướng hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm 
thọ tốt và xấu từ ngũ quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ 
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tan biến. Chỉ còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau 
phiền não. Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập 
hay trường cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp 
của tứ đại đất, nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì 
được yên vui, ví bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ 
nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ 
thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân 
trên đời. Thứ ba là Tâm Niệm Xứ: Còn gọi là quán tâm vô thường. 
Quán và toàn chứng được tâm là vô thường. Quán thấy tâm ngắn ngủi 
vô thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên 
họ luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có 
thể một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không chấp 
nhận mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác của ta 
đều là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại 
tâm sở tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có 
thật mà chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có cơ 
hội nhận ra rằng tâm nầy cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả 
những hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không 
an vì phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. 
Cũng chính vì vậy mà con người ta ít khi được nh lặng và chiêm 
nghiệm được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
tâm không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. 
Chính vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn 
chuyển cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu 
cỏ. Pháp quán nầy giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều 
thay đổi từ đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của 
ta. Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân 
tâm con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều 
phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận 
ý nghĩ về “thường.” lộ) đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, 
tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, 
chúng ta phải quán Cái Tâm Nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. 
Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ 
mê? Hay tìm tâm quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn 
hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không Ổn. 
Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca 
Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. 
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Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư 
Phật không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruổi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như hơi gió 
thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
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hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Thứ tư là Pháp Niệm Xứ: Còn gọi là quán pháp vô ngã. 
Quán và toàn chứng vạn pháp vô ngã. Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức 
trên tất cả các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông 
mà cùng đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như 
khi có tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi 
có tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và 
khi tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói 
cách khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều 
biết hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng 
ta nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng: lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. Hành giả phải quán sát để thấy rằng chư pháp vô ngã 
và không có thực tướng. Mọi vật trên đời, vật chất hay tinh thần, đều 
tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh tổn. Chúng không tự hoạt 
động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tổn tại được. Thân 
thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một tế bào chết 
sẽ ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà cửa, xe cộ, 
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đường xá, núi non, sông ngòi đều được kết hợp bởi nhiều thứ chứ 
không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều là sự kết hợp của nhiều 
vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, và không 
khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng sẽ bị 
hoại diệt. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, không, 
và vô thường. Hành giả nào thường quán pháp vô ngã thì những vị ấy 
sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến hơn. Thật vậy, vạn pháp không 
có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại không có 
tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán pháp vô 
ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ 
về “Ngã.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Trung 
Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo! Bất cứ ai tu tập 
bốn niệm xứ này trong bẩy năm, vị ấy có thể đạt được một trong hai 
quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất Hoàn trong vị lai. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ 
này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay một năm thì cũng có 
thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này các Tỳ Kheo! Không 
kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này trong 7 tháng, 6 
tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa 
kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. Nếu vị nào tu tập 
bốn niệm xứ này trong một tuần, cũng có thể mong đạt được một trong 
hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, này các Tỳ Kheo, để 
thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sâu bị, để đoạn tận khổ ưu, 
để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn, đó là tu tập Tứ Niệm 
Xứ.” 

Vai Trò Của Chánh Niệm Đối Với Người Tu Phật: Chánh niệm có 
nghĩa là ý thức được những gì đang xảy ra trong giờ phút hiện tại. Có 
nghĩa là phải biết được sự biến chuyển của mọi hiện tượng; khi đi thì 
mình ý thức được những cử động của thân thể; khi quán hơi thở, mình ý 
thức được cẩm giác ra-vào nơi mũi hay lên-xuống nơi bụng; phải ý 
thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm giác khi chúng khởi lên hay khi 
chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem lại cho tâm chúng ta sự thăng 
bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả năng giữ cho tâm được linh 
hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, theo dõi những hiện tượng 
đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh chúng ta. Chánh Niệm là 
một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh 
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Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự chú ý, như 
vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vẩn đục. 
Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai trò một sợi dây cương 
kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập trung 
hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh niệm là tu tập 
chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, và chú 
tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là kiểm soát 
thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. Chánh Niệm là 
một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới 
những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiền 
định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư 
tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ 
năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm là phát khởi 
niệm hay gán sự chú tâm vào thân, thọ, tâm và pháp. Thân niệm: Nơi 
thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở. Thọ niệm: Nơi 
cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi 
hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính. Tâm niệm: Nơi những 
hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp 
dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung. Niệm pháp: Nơi 
vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường của chúng 
từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 


HIL Chánh Niệm Và Chánh Định Giúp Hành Giả Nhận Chân 

Được Trạng Thái Vô Minh Của Chính Mình: 

Chánh niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiển định, thí dụ 
Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư tưởng rộn rịp 
xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt 
được sự nhất tâm trong khi thiển định. Trong khi đó chánh định là sự an 
định vững chắc của tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không 
dao động ở nơi kín gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và 
khiến cho nó không bị dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm 
(samadhi) đúng đắn sẽ duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân 
bình. Hành giả có thể phải đương đầu với rất nhiều chướng ngại của 
tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm 
hành giả có chánh định vững vàng có khả năng nhận chân được trạng 
thái vô minh của chính mình. Trong Phật giáo, vô minh là không biết 
hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân 
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biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu 
dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Vô minh là giai 
đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời 
và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng 
víu chúng sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, 
Vô minh chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân 
duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường 
phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những 
thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình 
dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với 
hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh 
là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai 
thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một 
là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô 
minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ 
và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và 
thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và 
không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với 
những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, “vô 
minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong 
hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong Phật giáo, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
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về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điểu này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiễển trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng phương pháp 
là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh niệm và 
chánh định. Qua thiền tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý 
thức không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không 
phân tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn 
thấy được tự tánh của bất cứ việc gì đang xẩy ra trong tâm mình. Nhờ 
đó mà tâm của chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị 
loại dần ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghĩ rằng 
tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức 
là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai 
đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật 
tử thuần thành. 
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IV. Tu Tập Chánh Niệm Nơi Thân Là Đang Tu Tập Trí Huệ 

Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi thân có nghĩa là quán chiếu và toàn chứng được 
thân nầy bất tịnh. Thật vậy, bản chất của thân tâm chúng ta là bất tịnh, 
chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm tâm sinh 
lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa tiêu cực 
hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu chúng ta 
xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ tóc, máu, 
mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của vi khuẩn, 
là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân chúng ta bất 
tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế bất tịnh, phủ 
nhận ý nghĩ về “tịnh.” Vị hành giả quán thân trên thân, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Như trên ta thấy khi 
quán thân thì thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng 
đầy những rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì 
vậy chúng ta không nên luyến chấp vào thân nầy. Thật vậy, tu tập 
chánh niệm nơi thân là một trong bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm 
và phát triển trí huệ hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo 
tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. 

Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay kinh Trung 
Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như vầy. Một 
thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là đô thị của xứ 
Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ 
Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: 
Nầy các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho 
chúng sanh, vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ ưu, thành tựu chánh trí, 
chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào là bốn? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể, nhiệt 
tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm 
cảm thọ trên các cảm thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự 
tham ưu ở đời; sống quán niệm tâm thức trên tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh 
giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán pháp trên các 
pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), nhiệt 
tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Và nầy các Tỳ 
Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này 
các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi 
đến ngôi nhà trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh 
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niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở 
ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi dài.” Thổ ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra một hơi dài.” Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.” Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở 
vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thổ ra,” vị ấy tập; “An tịnh 
toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị 
ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ 
quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, 
vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở 
vô ngắn.” Thổ ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.” VỊ ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào.” VỊ ấy 
tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” Vị ấy 
tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở 
nên an tịnh.” Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.” Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân 
thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy không 
nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” 
Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi 
đang ngôi.” Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang nằm.”Thân thể được xử 
dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay 
vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
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vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. 
Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên 
thân thể. Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, 
biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang 
làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo 
Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, 
uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ 
việc mình đang làm; khi đi, đứng, ngôi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ 
các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có 
thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân 
trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, 
móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.” Này các Tỳ Kheo, cũng như một bao đô, hai đầu trống đựng đầy 
các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một 
người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là 
hột lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã 
xay rồi.” Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy 
dưới từ bàn chân trở lên trên cho đến đẳnh tóc, bao bọc bởi da và chứa 
đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, 
móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phổi, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mổ hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống 
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quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí 
các giới và sự sắp đặt các giới: “Trong thân nây có địa đại, thủy đại, 
hỏa đại, và phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tể thiện 
xảo, hay đệ tử của một người đồ tỂ giết một con bò, ngồi cắt chia từng 
phần tại ngã tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát 
thấy thân nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và 
phong đại.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh 
khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diều hâu ăn, hay 
bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các loài giả can 
ăn, hay bị các loài đòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự thực ấy vào 
thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là 
như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy các Tỳ Kheo, 
lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, với 
các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, còn được 
nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, 
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không còn dính thịt, nhưng còn dính mấu, còn được các đường gân cột 
lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính thịt, không còn dính 
máu, không còn được các đường gân cột lại với nhau, chỉ còn có xương 
không đính lại với nhau, rãi rác chỗ nây chỗ kia. Ở đây là xương tay, ở 
đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây 
là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy 
quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh 
là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại 
thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có 
thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
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hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 


V. Tụ Tập Chánh Niệm Nơi Cảm Thọ Là Đang Tu Tập Trí 

Huệ Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi cảm thọ có nghĩa là quán và toàn chứng được 
những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui sướng hay trung 
tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ quan. Nhưng 
cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại những cảm 
thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ gì trên cõi 
đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu kể cả thân 
thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, gió. Khi bốn 
thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự trục trặc là 
khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Vị hành giả quán 
thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm 
để nhiếp phục tham sân trên đời. Đây là một trong bốn đối tượng thiển 
quán để trụ tâm và phát triển trí huệ hay bốn cách Thiển theo Phật 
giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. 

Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay kinh Trung 
Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như vầy. Một 
thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là đô thị của xứ 
Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ 
Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: 
Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ 
trên các cảm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc 
thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có 
một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau 
khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ 
khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái 
lạc tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ 
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đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tỉnh 
thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cẩm thọ vật chất không khoái 
lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ 
tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm cẩm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên 
các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ. 


VI. Tụ Tập Chánh Niệm Nơi Tâm Là Đang Tu Tập Là Đang Tu 

Tập Trí Huệ Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi tâm có nghĩa là quán và toàn chứng được tâm là 
vô thường. Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể 
cả thân tâm con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả 
đều phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ 
nhận ý nghĩ về “thường.” Vị hành giả quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Đây là một trong 
bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm và phát triển trí huệ hay bốn cách 
Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ 
và giải thoát. Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay 
kinh Trung Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như 
vầy. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiềm Ma Sắt Đàm là đô thị 
của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” 
Các Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết 
như sau: Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
tâm thức nơi tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có 
tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi 
khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
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không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sỉ mê. Mỗi 
khi tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành 
khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành 
khoáng đạt. Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt 
đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt 
đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng 
thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức 
mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. 
Mỗi khi tâm thức mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm 
thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn 
ngoại tâm. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức. 


VIITu Tập Chánh Niệm Nơi Pháp Là Đang Tu Tập Trí Huệ 

Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi pháp có nghĩa là quán và toàn chứng vạn pháp vô 
ngã. Vạn pháp không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, 
và mỗi đại không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp 
vô ngã. Quán pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, 
từ đó phủ nhận ý nghĩ về “Ngã.” Vị hành giả quán pháp trên các pháp, 
tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Đây 
là một trong bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm và phát triển trí huệ 
hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành trí 
huệ giác ngộ và giải thoát. Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A 
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Hàm hay kinh Trung Bộ, ngài ÀA Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi 
nghe như vầy. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm 
là đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ 
Kheo.” Các Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn 
thuyết như sau: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). 
Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các pháp đối với năm triỀn cái? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm 
Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình đang có ái dục. 
Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình 
không có ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức 
được sự đang sanh khởi ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức 
được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang được đoạn diệt, tương lai 
không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy. Khi nội tâm có sân hận, vị 
ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm không có 
sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi 
một niệm sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được 
sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được 
đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Khi một niệm sân hận đã 
được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức 
được như vậy. Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê muội và buồn 
ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm thụy miên ấy. Khi nội tâm không 
có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang 
không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên chưa sanh 
nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn 
trầm và thụy miên đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự 
đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã được đoạn diệt và 
tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều đó. Khi nội 
tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình 
đang có dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động 
bất an và hối hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sự 
dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận sanh khởi, 
vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an và hối 
hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy 
ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như 
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vậy. Khi nội tâm có nghị, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có 
nghi. Khi nội tâm không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang 
không có nghỉ. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay đang sanh khởi, vị 
ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay được đoạn diệt, 
vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương 
lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Như vậy vị ấy 
sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 
các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại 
pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay 
sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm uẩn? Nây các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán 
niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh 
trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? Vị ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
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tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. VỊ ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Vị ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Như vậy vị ấy sống quán 
niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại 
XỨ. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. Vị ấy 
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quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
có sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. VỊ ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tỉnh 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
tỉnh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tỉnh chuyên. VỊ 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự tinh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. VỊ ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đến sự 
thành tựu viên mãn. Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán 
niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm 
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tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh 
trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp đối với thất giác chi. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ Diệu Đế. 


Culfivation 0ƒ Right Mindƒulness 


Right remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
remembering correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit In such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and sprrit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. Right 
mindfulness means to gIve heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen will help practitioner 
to have Ripht Remmbrance. Through Zen we always have Ripht 
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mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Instance, If we concentrate 1n class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, I1rrespective of possible difficulties 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of. corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means notIicing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the in-out or raising-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising in a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditaton (two others are Right Effort and Right 
Concentration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of conscIousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all tmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
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thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attenfive to the activitles of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
feelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachment. Culuivation In 
Buddhism 1s to put the Buddhaˆs teachings Into practice on a continued 
and regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the 
seeds of Bodhi by practicing and developing precept(s, dhyana, and 
wisdom. Thus, cultivation in Buddhism 1s not soly practicing Buddha 
recitation or siting meditation, It also Includes cultivatlon of six 
paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to Enlipghtenment, etc. 
Sincere Buddhists should always remember that time 1s extremely 
precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not let the time pass In 
vain. Cultivation of mindfulness means to put the Buddhaˆs teachings 
on mindfulness Into practlce on a continued and regular basis In our 
dailly life. Especilally on these four aspects: body, feelings or 
sensations, mind, and things. Às a matter of fact, cultivation of 
midfulness on the body 1s fixing the mind and developing of wIsdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. Cultivation of midfulness on the feelings or the senses 
as a source of suffering to negate the Idea of “Joy.” A practiloner 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 
Cultivation of midfulness on the mind to see that ordinary mind 1s 
Impermanent, merely one sensaton after another (mind 1s 
everchanging or consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
helps negating the Idea of “Permanence.” A practitioner abides 
contemplating mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having 
put aside hankering and fretting for the world. Cultivation of 
midfulness on things 1s to contemplate all things as being dependent, 
without self-nature or self-identity. Things in general as being 
dependent and without a nature of their own (things are composed and 
egoless or consider everything in the world as being a consequence of 
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causes and conditions and that nothing remains unchanged forever). 
Thịs helps negating the Idea of “Personality.” A practiioner abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 


L An Overview 0ƒ Culfiyation in Buddhism: 

Cultivation in Buddhism 1s to put the Buddha's teachings Into 
practice on a continued and regular basis. Cultivation in Buddhism also 
means to nourish the seeds of Bodhi by practicing and developing 
precepts, dhyana, and wisdom. Thus, cultivation in Buddhism 1s not 
soly practicing Buddha recifation or sitting meditation, 1t also Includes 
cultivaton of six paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to 
Enliphtenmernt, etc. Sincere Buddhists should always remember that 
time 1s extremely precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not 
let the time pass In vain. Someone 1s thinking, “I wIll not cultivate 
today. I will put It off until tomorrow.” But when tomorrow comes, he 
wIll put It off to the next day. He keeps putting 1t off until his hair turns 
white, his teeth fall out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. 
At that poInt in time, he wants to cultivate, but his body no longer 
obeys him. Sincere Buddhists should always remember that living in 
this world, we all are like fish In a pond that 1s evaporating. We do not 
have much time left. Thus ancient virtues taught: “One day has passed, 
our lives are that much less. We are like fish In a shrinking pond. What 
JOy 1s there In this? We should be diligently and vigorously cultivating 
as 1Ÿ our own heads were at stake. Only be mindful of Iimpermanence, 
and be careful not to be lax.” From beginningless eons 1n the past untIl 
now, we have not had good opportunity to know Buddhism, so we have 
not known how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, 
and after death, birth again. Oh, how pitful' Today we have good 
opportunty to know Buddhism, why do we still want to put off 
cultivating? Sincere Buddhists! Time does not walt anybody. In the 
twinkling of an eye, we wIll be old and our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the mostf 
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appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “Iu”” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “Pu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsight. For laypeople, “Iu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requl(e 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditons: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
Occasions for hate, 1Ïl-wIll, and wrong-doing. Even thouph in this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1t 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs is called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It”s only an empty 
admrration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
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replied: “The sounds were brIef.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfiydfes or sfudies the Way. If his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from hIs practice. lf he retreats from his practice, It wIll 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wiÏll not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportunity for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doïng offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentilent beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly countfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merits and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €nøaø© In vIrfIOUS pracfIC©S; It 1S ©asy fO stray onto the 
Arhat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings In this world believe 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha's vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
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a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach” or a detty, can traverse 
the five continents in a day and a nipht, this 1s not due to hs own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and consfantly practice Buddha Recttation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic pracfices of sentient beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 


II. An Overview & Meanings oƒ Right Mindfulness: 

Overview 0ƒ Right Mindƒfulness: Right remembrance, the seventh 
of the eightfold noble path, means remembering correctly and thinking 
correctly. The looking or contemplating on the body and the spirit In 
such a way as to remain ardent, self-possessed and mindful. Right 
remembrance means looking on the body and spirIt in sụch a way as to 
remain ardent, self-possessed and mindful, having overcome both 
hankering and deJection. According to the eightfold noble path, right 
mindfulness means the one-pointedness of the mind. Right mindfulness 
means to give heed to good deed for our own benefit and that of others. 
Right mindfulness means to be always aware and attentive. We should 
always be aware of what we think, say and do. We musf concenfrate on 
everything we do before we can do it well. For Instance, If we 
concentrate 1n class, we would not miss anything the teacher says. 
Right mindfulness also means remembrance including old mistakes to 
repent of and deep gratitude towards parents, country, humankind, and 
Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also means the reflection on 
the present and future events or situations. We must meditate upon 
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human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficulties and boredom. 
Correct (Right or Perfect) Remembrance or Mindfulness or correct 
memory which retains the true and excludes the false. Dwell in 
contemplatilon of corporeality. Be mindful and putting away worldly 
greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing mindfulness 
of body, feelings, thinking, and obJects of thought. “Correct 
mindfulness” Involves cultivating a state of mental clarity and alertness 
in which one 1s aware of one”s menfal processes and attitudes and, 
more Importanfly, in which one 1s 1n control of them. Through 
confinuous self-examination and mental alertness, one can develop the 
mindfulness that enables one to master one”s emotions, thoughts and 
feelings and focus them In the direction of awakening (bodh). In short, 
right remembrance means remembering correctly, thinking correctly, 
and controlling the mind so that it does not cause sufferings and 
afflictions for people and for self; on the contrary, 1t would bring us and 
other people peace, mindfulness and happiness. 

Right Mindfulness According to the Theravada Buddhism: 
According to Theravada Buddhism, mindfulness 1s considered as the 
strongest strand for 1t plays an important role 1n the acquisition of both 
calm and insight. Mindfulness 1s a certain function of the mind, and 
therefore, a mental factor. Without this all Important factor of 
mindfulness one cannot cognize sense-obJects, one cannot be fully 
aware of one”s behavior. It 1s call right mindfulness because 1t avoids 
misdirected attention, and prevenfs the mind from paying attention to 
things unwholesome, and guides 1ts possessor on the right path to purIty 
and freedom. Right mindfulness sharpens the power of observation, 
and assists right thinking and right understanding. Orderly thinking and 
reflection 1s condiioned by mans rpht mindfullness In the 
Satipatthana and Anapanasati sutras, the Buddha states clearly how a 
meditator becomes aware of his thoughts, mindfully watching and 
observing each and every one of them, be they good or evil, salutary or 
otherwise. The sutras warn us agaInst negligence and day-dreaming 
and urges us to be mentally alert and watchful. As a matter of fact, the 
earnest student wIll note that the very reading of the discourse, at 
times, makes him watchful, earnest and serIous-minded. It goes wIithout 
saying that right mindfulness 1s a quality that no sensible man would 
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treat with contempt. Thus, 1t 1s truly essential to cultivate mindfulness 
in this confused age when so many people suffer from mental 
Imbalance. Right mindfulness 1s an instrumental not only in bringing 
concenftration calm, but In promoting ripht understanding and right 
living. It 1s an essential factor In all our actions both worldly and 
spIritual. 

Right Mindfulness and Mecdifaton: Right remembrance, the 
seventh of the eightfold noble path, means remembering correctly and 
thinking correctly. The looking or contemplating on the body and the 
SpIrIt in such a way as to remain ardent, self-possessed and mindful. 
Right remembrance means looking on the body and spirit in sụch a way 
as to remain ardent, self-possessed and mindful, having overcome both 
hankering and deJection. Right mindfulness means to gIive heed to good 
deed for our own benefit and that of others. According to the eightfold 
noble path, right mindfulness means the one-pointedness of the mind, 
and Zen will help practitioner to have Right Remmbrance. Through 
Zen we always have Right mindfulness. In fact, in our dally life 
activifles, we should always be aware and attentive. We should always 
be aware of what we think, say and do. We must concentrate on 
everything we do before we can do 1t well. For Instance, If we 
concentrate 1n class, we would not miss anything the teacher says. 
Right mindfulness also means remembrance Including old mistakes to 
repent of and deep gratitude towards parents, country, humankind, and 
Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also means the reflection on 
the present and future events or situations. We must meditate upon 
human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficulties and boredom. 
Correct Memory which retains the true and excludes the false. Dwell in 
contemplatlon of corporeality. Be mindful and putting away worldly 
greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing mindfulness 
of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 

Right Mindfulness 1s one of the three trainings In meditation (two 
others are Right Effort and Right Concenfration). Mindfulness 1s 
awareness or aftention, and as such It means avoiding a distracted or 
cloudly state of mind. In the practice of the Dharma, right mindfulness 
plays as a kind of rein upon our minds for our minds are never 
concentrated or still. The Buddha taught: “The practice of mindfulness 
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means mindfulness of the body, mindfulness of feelings, mindfulness of 
conscIousness, and mindfulness of obJects of the mind.” In short, right 
mindfulness means to watch our body and mind and to know what we 
are doïng at all trmes. Right Mindfulness 1s an important mental factor 
that enables us to remember and keep our atftention on what 1s 
beneficial. Right Mindfulness plays an Important role in meditation, 
1.e., Ripht mindfulness can help us clear the flurry of thoughts from our 
minds, and eventually, we”lI be able to concentrate single-pointedly on 
our breath. Right mindfulness Is the applicaton or arousing of 
attention: First, activitles of the body. Be attentive to the activitles of 
the body with the practice of concentration on breathing. Second, 
feelings or sensafions. Be aware of all forms of feelings and sensations, 
pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating theIr appearance 
and disappearance within oneself. Third, the activities of the mind 
(Cittanupassana (p). Be aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, 
deluded, distracted or concentrated. Fourth, mental objects 
(Dhammanapassana (p). Contemplate the Iimpermanence of all things 
Írom arise, stay, change and decay to eliminate attachment. 

Four Places Need Be Mimdful: Four meditatons, or four 
foundatons of Mindfulness, or four obJects on which memory or 
thought should dwell. Four types of Buddhist meditation for eradicating 
1llusions and attainng enlipghtenment. Hinayana calls these practices 
“basis of action” (kammathana) which 1s one of the modes of analytical 
medifation. Some forty such meditations are given In the Visuddha- 
Magøsa: four “measureless medifations, ten Impurities, four formless 
States, ten universals, ten remembrances, one sign, and one mental 
reflex. #ïrsf, meditaHon and full realisation on the Impurity 0ƒ the body: 
Due fo i1llusions, most of us think that our body 1s more valuable than 
any thing else. So 1t needs be provided with better foods and expensIve 
clothes. Therefore, the “struggle for life” has come Into play. LIÍe 1s no 
longer a peaceful place, but a battle field with greed, hatred, envy, 
arrogance, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, 
lying. Evil karma 1s gradually formed as a result. Earnest Buddhists 
should view the body (eye, ear, skin, hair, nose, tongue, mouth, anus, 
etc) is unclean (Quán thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, 
1nside are flesh, fat, bone, blood, mucus and waste matters of which no 
one wishes to touch. The body 1tself, If not being washed frequently 
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with Íragrant water and soap, no one wanfs to stay close to It. In 
addition, 1t 1s prone to decay minute after minute, second after second. 
lf we stop breathing, what 1s the body called 1ƒ not a corpse? During the 
first day, 1ts color 1s changing. A few days later, it becomes bluish and 
produces offensive odor. At this time, even !f that disintegrated body 
once was the most beautiful woman or a handsome man, no one wanfs 
to be close to 1t. Earnest Buddhist should always contemplate that the 
body 1s unclean. This contemplation 1s designed to cure greed, 
attachmernt, selfishness, and arrogance. Also, when people realize that 
they are physically and biologically the same, they would easily 
understand, tolerate and compassionate among themselves and others. 
The discrimination against the aging, people with disabilities, and the 
other race would be diminished. AÀs we see above, through 
contemplatlon we see that our body 1s not clean. Ït is viewed as a 
skinned bag containing dirty trash that will soon be disintegrated. 
Therefore, we must not become attached to 1t. The nature of our bodies 
and minds are Impure which 1s neither holy nor beautiful. From 
psychological and physiological standpoInt, human beings are Impure. 
This 1s not negative or pessimistic. Objectively speaking, IÍ we 
examine the constituents of our bodies from the harr, blood, pus, 
©excrement, urine, Intestines, liver, and stomach, etc., they are dwelling 
places for many bacteria. Many diseases are awalting for the 
opportunity to develop. In fact, our bodies are Iimpure and subJect to 
decay. The body as an abode of mindfulness. Contemplation of the 
1mpurity of the body, or to contemplate the body as impure. Midfulness 
of the body as Iimpure and utterly filthy (consider the body 1s Impure). 
Thịs negates the Idea of “Purity.”. Here a monk abides contemplating 
body as body, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. Second, meditaion and ƒul 
realizaHon on the evils oƒ sensafions: Contemplate on the evils of 
Sensafions, no matter they are painful, Joyous, or Indifferent sensatIons. 
To view all the feelings are painful. There are three kinds of feelings: 
pleasures, pain and neutral ones; however, according to Buddha”s 
teaching, all feelings are painful because they are Impermanent, 
transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, illusive and 
deceptive. Furthermore, when you accept something from others, 
naturally, you have to do something else for them In return. lt might 
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cost you more than what you have accepted. However, we can easily 
refuse material things, but the hardest thing fo escape IS our own 
feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of us could easily be 
trapped. It is very subtle, but Its effect 1s so destructible. We usually 
feel whatever conveyed to us by the six senses. For example, hearing 
someone bad-mouth on us, we feel angry at once. Seeing something 
profitable, we readily feel greedy. After all, If we dont cultivate, 
greed and angry are two uncontrollable agents which dominate and 
overwhelm our daily activities. To contemplate all the feelings are 
painful will gradually assist us to keep the feelings under control as 
well as to purIfy our mind; and as a result, provide us the Joy and 
peace. We experlence good and bad feelings from our five senses. But 
good feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. 
Only bad feelings remain from which we will suffer. Nothing In the 
universe can exist independently or permanently. All things including 
bodies of human beIngs are composed of four elements: earth, water, 
fire, and aIr. When there 1s a harmonious relationship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not In harmony, 
there Is suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to 
contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or mindfulness 
of feeling as the cause of suffering. Sensaflon or consciousness as 
always resulting In suffering (receiving 1s self-binding: consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the Idea of 
⁄Joy.” Here a monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering. According to 
the Satipatthanasutta, contemplation of feelings or sensatlons means to 
be mindful of our feeling, ¡ncluding pleasant, unpleasant and 
indifferent or neutral. When experiencing a pleasant feeling we should 
know that It 1s a pleasant feeling because we are mindful of the feeling. 
The same with regard to all other feelings. We try to experlence each 
Ífeeling as 1t really 1s. Generally, we are depressed when we are 
experiencing unpleasant feelings and are elated by pleasant feelings. 
Contemplation of feelings or sensaflons wIll help us to experience all 
feelings with a detached outlook, with equanimity and avoid becoming 
a slave to sensations. Through the contemplation of feelings, we also 
learn to realize that there 1s only a feeling, a sensation. That feeling or 
sensation 1tself 1s not lasting and there 1s no permanent entity or “self” 
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that feels. Cultivation on the Senasations means meditation and full 
realizaton on the evils of sensatlons, no matter they are painful, 
Joyous, or indifferent sensations. We experience øgood and bad feelings 
Írom our five senses. But good feelings never last long; and sooner or 
later they will disappear. Only bad feelings remain from which we will 
suffer. Nothing In the universe can exist independently or permanently. 
AlI things including bodies of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and aIr. When there Is a harmonIous 
relatilonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensatlons lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
OF COnSCiOusness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding. Consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. Third, meditafion and ƒul 
realization on the evanescence or impermanence 0ƒ mind and thoughits: 
Contemplating the Impermanence of the thought or to view the mind 1s 
transclent or Iimpermanent. Most people think that their mind 1s not 
changed; therefore, they attach to whatever they think. They believe 
that what they think reflects the truth. Probably some of them would 
discover that their mind 1s changing, but they refuse to accept It. 
Buddhist practitioners should always contemplate their wholesome and 
unwholesome minds, they are all subJect to rising and destroying. They 
have no real entity. In siting medifation, one wIll have the chance to 
recognize the facts that the mind keeps Jumping in a fast speed as 
pIctures on a movie screen. The body, therefore, always feels restless 
and eager to react on the thinking pulses. That 1s why people are rarely 
calm down or experlencing true happiness. Earnest Buddhists should 
always remember that the mind does not have any “real entity” to 
Ifself. It changes from second to second. Thats why the Buddha 
viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging monkey, the 
wind, lightning or a drop of morning dew. This contemplation helps the 
practitioners see that everything 1s changed so that the practitioners 
will have the ability to eliminate attachment to what they think. 
lmpermanence 1s the key nature of all things. From moment to 
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moment, all things In this universe, Including human”s bodies and 
minds are In constant transformation. Everything passes through a 
period of birth, maturity, transformation and destruction. Mind as an 
abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as Impermanent, or 
(to contemplate the mind as Impermanent  (Ordinary mìind 1s 
Impermanent, merely one sensaton after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on What Mind do we 
have fo contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is 1t the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
past, future, or present one? The past one no longer exisfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the Majjihima Nikaya, the Buddha taught: “For 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, Inside, or outside, or in 
between. EFor thought 1s  Immaterlal, 1nvisible, nonresisting, 
1nconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor w1ll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold variety of rebirths. A 
thought 1s like the stream of a river, without any stayIng pOW€T; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought 1s like a flame 
of a lamp, and It proceeds through causes and condifions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or In the elements, or In the sense-fields. Unable to see thought, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thought?” And It occurs to him that “where 1s an obJect, 
there thought arIses.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect Just that 1s the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Just thought. Can then thought 
review thought? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
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sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1tself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
stayIing power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIX sense- 
fields for Its sphere, connected with one thing after another. The 
stabillty of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÏm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know throuph mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
constantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self” Fourth, contemplaHon oƒ 
memtal objecfs: “Contemplation of mind-obJects” means medifation and 
full realizaton on the transiency selflessness of all elements 
(contemplating that all the dharmas are without their own nature). The 
contemplation of mental obJects or mind contenfs means to be mindful 
on all essential dharmas. The contemplation of mental obJectfs 1s not 
mere thinking or deliberation, 1t goes with mindfulness In discerning 
mind obJects as when they arise and cease. For example, when there 1s 
a sense dersire arising, we Iimmediately know that a sense desire Is 
arising 1n us; when a sense desire 1s present, we immediately know that 
a sense desire Is present in us; when a sense desire 1s ceasing, we 
1mmediately know that a sense desire 1s ceasing. In other words, when 
there 1s sense desire In us, or when sense desire Is absen(, we 
1mmediately know or be mindful that there 1s sense desire or no sense 
desire In us. We should always be mindful with the same regard to the 
other hindrances, as well as the five aggregates of clinging (body or 
material form, feelings, perception, mental formation, and 
conscIousness). We should also be mindful with the sIx 1nternal and six 
external sense-bases. Through the contemplation of mental factors on 
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the six Internal and external sense-bases, we know well the eye, the 
visible form and the fetter that arises dependent on both the eye and 
the form. We also know well the ear, sounds, and related fetters; the 
nose, smells and related fetters; the tongue and tastes; the body and 
tactile obJects; the mind and mind obJects, and know well the fetter 
arising dependent on both. We also know the ceasing of the fetter. 
Similarly, we discern the seven factors of enlightenment, and the Four 
Noble Truths, and so on. Thus we live mindfully 1nvestigating and 
understanding the mental obJects. We live independent, clinging to 
nothing In the world. Our live 1s totally free from any attachments. 
Practiioners must contemplate to see that everything 1s without-self 
and has no real nature. Everything In the world, either physical or 
mental, 1s depend upon each other to function or survive. They are not 
{ree from one another or free to act on theIr own wIll. They do not have 
a "self.” They are not capable of being self-existed. A human body 1s 
composed of billions of cells that depend on one another; one cell dies 
wIll effect so many other cells. Similarly, a house, a car, a road, a 
mountain, or a river all are compounded, not being self-existed. 
Everything, therefore, 1s a combination of other things. For Instance, 
wIthout nufrifIlous foods, water, and fresh air, this body w1ll certainly be 
reduced to a skeleton and eventually disintegrated. Thus the Buddha 
taught: “All existents are selfless, empty, and Impermanert.” 
Practitioners who always contemplate “the dharma 1s without-self,` 
they should become more humble and likable. In fact, everything has 
no real nature, they are only a combination of the four elements, and 
each element 1s empty and without a self of 1tself, thus everything 1s 
without a self. Dharmas (real things and phenomena) as an abode of 
mindfulness, or mindfulness of dharmas as dependent, without self- 
enfity, or to contemplate all things as being dependent, without self- 
nature or self-identity. All phenomena lack self-nature. There 1s no 
such thing as an ego. Things in general as being dependent and without 
a nature of theIr own (things are composed and egoless, consider 
everything in the world as being a consequence of causes and 
conditions and that nothing remains unchanged forever). This negates 
the Idea of “Personality.” Here a monk abides contemplating monf- 
obJects as mind-obJects, ardent, clearly aware and mindful, having put 
aside hankering and fretting for the world. According to Majjhima 
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NÑikaya and Digha Nikaya, the Buddha taught: “Bhiksusl Whoever 
should be able to develop these Four Foundations of mindfulness for 
seven years, one of these two fruits may be expected by him: “either 
Arahantship In this lie or the state of Non-returning in the future. 
Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone be able to develop these 
Four Foundations of mindfulness for six years, Íive years, ÍOur years, 
three years, fwo years, one year... then one of the two above 
mentioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! Let alone one 
year. Should anyone be able to develop these Four Foundatlons of 
mindfulness for seven months, six months... half a month, then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone half a month. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for a week, then one of the two above 
mentioned fruits may also be expected by him. This 1s the only way, 
Bhiksus, for the purification of beings, for the overcoming 0Ÿ sorrow 
and lamentation, for the destruction of suffering and grief, for winning 
the right path, for realizing Nirvana, namely, the Four Foundatlons of 
mindfulness.” 

Roles doƒƑ Righí Mindfulnes ƒor Buddhist Practitioners: 
Mindfulness means being aware of what 1s happening in the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or ralsing-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising In a manˆs mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditaton (two others are Right Effort and Right 
Concentration). Mindfulness 1s awareness or aftention, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of conscIousness, and mindfulness of obJects of 
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the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all times. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant menfal factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention In the body, feeling, mind and mental obJects. 
Activities of the body: Be attentive to the activities of the body with the 
practice of concenfraton on breathing. Feelings or sensations: Be 
aware of all forms of feelings and sensations, pleasant, unpleasant, and 
neutral, by contemplating their appearance and disappearance within 
oneself. The activities of the mind: Be aware whether one”s mind 1s 
lustful, hatred, deluded, distracted or concentrated. Mental obJects: 
Contemplate the impermanence of all things from arise, stay, change 
and decay to eliminate attachmernt. 


HIRight Mimdfulnes and Nigh( Concentraion Helps 

Practiioners RÑealize Their Qwn State 0ƒ lgnorance: 

Right Mindfulness plays an important role in meditation, 1.e., Right 
mindfulness can help us clear the flurry of thoughts from our minds, 
and eventually, we”ll be able to concentrate single-pointedly on our 
meditation. Meanwhile, right concenfration 1s the 1ntensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp mm a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties In a state of balance. 
Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness, 
practitioners with fully concentrated mind are capable of realizing their 
own sfate of Ignorance. In Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the 
four noble truths, the three preclous ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya Is the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome In the world. This 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
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truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an Ideal 
world that confers upon the everyday world Its forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognmition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventlonal reality. For the Sautranuikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the obJect as a unit 
1ndependent of consciousness, when 1n reality 1t 1s Identical with It. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Ilusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “Illusion.” lt means complete 
darkness without illumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realities. lgnorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, wOrry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arises from belief in self. 

In Buddhism, Ignorance 1s not seeing things as they really are. Ït 1s 
failing to understand the truth about life. As long as we have not 
develop our minds to obtain wisdom, we remain Ignorant of the tru 
nature of things. According to Buddhism, Ignorance means regarding 
the self as real. Due to Ignorance, people do not see things as they 
really are, and cannot distinguish between right and wrong. They 
become blind under the delusion of self, clinging to things which are 
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1mpermanent, changeable, and perishable. Once anger arises, one has 
nothing but “ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should 
mediftate on causality. All of our psychological problems are rooted In 
Ipnorance, 1n delusion. lgnorance 1s the crowning corruption. Our 
greeds, hates, conceits and a host of other defilements go hand In hand 
with our Ignorance. The solutions are to be found in the problems 
themselves and hence we should not run away from our problems. 
Analyze and scrutinize the problems, and you will see that they are 
human problems, so do not attribute them to non-humans. Our real 
problems can be solved only by giving up 1llusions and false concepts 
and bringing our lives Into harmony with reality and this can be done 
only through meditation. Ignorance 1s also thoughfs and Iimpulses that 
try to draw us away from emancipatlon. lÝ we wish to liberate 
ourselves from these hindrances, we should first recognize them 
through medifation. Just as the Buddha described in His discourses how 
He would exclaim, “Mara! I see you.” Buddhist practitioners should 
remember that the purpose of disciplined meditatlon practice 1s tO 
eliminate Ignorance, to open the essential nature of mind, and to 
stabilize awareness. Through meditation, we concentrate on things with 
an undistracted awareness. We are not thinking about anything, not 
analyzing, not getting lost in flux of things, but Just seeing the nature of 
what 1s happening In the mind. Through practices of meditation, our 
mind becomes clearer and clearer; It 1s to say “ignorance" 1s gradually 
eliminated through the course of meditation. If you think that your 
mind can only be opened by a certain master out there, you are never 
cultivating in accordance with Buddhism at all. If you think someone 
out there can eliminate Ignorance for you, you are not a devout 
Buddhist. 


IV. Cultivating Mimdfulness on the Body Is Culivating The 

Wisdom oƒ Enliightenment and Emancipafion: 

To be mindful, contemplating and fully realizing on the impurity of 
the body. Às a matfer of fact, the nature of our bodies and minds are 
Impure which 1s neither holy nor beautiful. From psychologtcal and 
physiological standpoint, human beings are Impure. This 1s not negafIve 
or pessimistic. ObJectively speaking, I1 we examine the constiftuents of 
our bodies from the harr, blood, pus, excrement, urine, intestines, liver, 
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and stomach, etc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaIting for the opportunity to develop. In fact, our bodIes 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the Impurity of the body, or to contemplate the body 
as Impure. Midfulness of the body as Impure and utterly filthy (consider 
the body 1s impure). This negates the Idea of “Purity.” A practiloner 
abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and mindful, 
having put aside hankering and fretting for the world. As we see above, 
through contemplation we see that our body 1s not clean. Ït is viewed as 
a skinned bag containing dirty trash, that will soon be disintegrated. 
Therefore, we must not become atfached to 1t. As a matter of fact, 
cultivation of midfulness on the body 1s one of the four types of 
Buddhist meditation In fixing the mind and developing of wisdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for 
surmounting (overcoming) sorow and lamentaton, for the 
disappearance of pain and grief, for the attainment of the true Way, for 
the realizaion of Nibbana, namely, the four foundations of 
mindfulness. What are the four? Here, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness and grief for the world. He 
abides contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-objects, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covefousness (envy) and grIef for 
the world. And now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the 
body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a 
tree or to an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set 
his body erect, and established mindfulness In front of him, ever 
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mindful he breathes In, mindful he breathes out. Breathing in long, he 
understands: “I breathe In long; ” or breathing out long, he understands: 
“J breathe out long.” Breathing In short, he understands: “[ breathe In 
short; ” or breathing out short, he understands: “I breathe out short.” He 
trains thus: “I shall breathe in experiencing the whole body of breath;” 
he trains thus: “[ shall breathe out experlencing the whole body of 
breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranguilizing the bodily 
formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily 
formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when making a 
long turn, understands: “I make a long turn;” or when making a short 
turn, understands: “I make a short turn;” so too, breathing In long, a 
Bhikkhu understands: “[ breathe In long,” he trains thus: “I shall 
breathe out tranquilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplatng the body as a body Immternally, or he abides 
contemplating the body as a body externally , or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In the body 1s arising factors, ot he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, 
when walking, a Bhikkhu understands: “I[ am walking;” when standing, 
he understands: “[ am standing;” when sitting, he understands: “I am 
siting;” when lying down, he understands: “[ am lying down;” or he 
understands accordingly however his body 1s disposed. In this way, he 
abides contemplating the body as a body ¡nternally, externally, and 
both internally and externally. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one 
who actfs In full awareness when going forward and returning; who acts 
In full awareness when looking ahead and looking away; who actfs In 
full awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full 
awareness when wearing his robes and carrying his outer robe and 
bowl; who acts In full awareness when eating , drinking, consuming 
food and tasting; who acts In full awareness when walking, standing, 
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siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this way, 
he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both Internally and externally. And, he abides ¡independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the 
soles of the feet and down from the top of the hair, bounded by skin, as 
full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, 
body-hairs, nails, tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, 
kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small 
1nfestines, contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, 
sweat, fat, tears, ørease, spIttle, snot, oil of the joints, and urine.” Just 
as though there were a bag with an opening at both ends full of many 
Sorfts Of grain, such as hiÏ rice, red rice, beans, peas, millet, and white 
rice, and a man with good eyes were fo open 1t and review 1t thus: 
“[his 1s hill rice, this 1s red rice, these are beans, these are peas, this 1s 
millet, this 1s whife rice;” so too, a Bhikkhu reviews this same body... 
as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head- 
hairs and urine.” In this way he abides contemplating the body as a 
body Internally, externally, and both Iinternaly and externally... And, he 
abides independent, not clinging to anything In the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Agann, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however It 1s 
placed, however disposed, as consisting of elements thus: “In this body 
there are the earth element, the water element, the fire element, and 
the air element.” Just as though a skilled butcher or his apprentice had 
killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut up Into pieces; 
so too, a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements 
thus: “In this body there are the earth element, the water element, the 
fire element and the air element.” In this way, he abides contemplating 
the body as a body Internally, externally, and both Internally and 
externally... And he abides independert, not clinging to anything In the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. 

Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In 
a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, livid, and 
oozIng matter, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This 
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body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from 
that fate.” In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both Internaly and externally. And, he abides 
independent, not clinging to anything ¡n the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Again, as though he were to see a corpse thrown aside in a charnel 
ground, being devoured by crows, hawks, vultures, dogs, Jackals, or 
varlous kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, as though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel 
ground, a skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a 
fleshless skeleton smeared with blood, held together with sinews... a 
skeleton without flesh and blood, held together with sinews.. 
disconnected bones scattered ¡n all directions, here a hand-bone, there 
a foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, 
there a back-bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here an arm- 
bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw-bone, here 
a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In 
a charnel ground, bones bleached white, the color of shells; bones 
heaped up, more than a year old; bones rotted and crumbled to dust, a 
Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the 
same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, or he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
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independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


V.Culfivyafing Mindfulness on the Sensations Is Culfivaiing The 

Wisdom oƒ Enlightenment and Emancipation: 

Mindfulness on the sensatons means mediaton and full 
realizaton on the evils of sensatlons, no matter they are painful, 
Joyous, or indifferent sensations. We experience øgood and bad feelings 
from our five senses. But good feelings never last long; and sooner or 
later they will disappear. Only bad feelings remain from which we will 
suffer. Nothing In the universe can exist Independently or permanently. 
All things including bodies of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and air. When there Is a harmonious 
relatlonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensatlons lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
Of COnSCiousness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding. Consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” A practitioner abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. This 1s one of the four types of 
Buddhist meditation In fixing the mind and developing of wisdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. 

According to the Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as 
feelings? Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu 
understands: “[ feel a pleasant feeling;” when feeling a painful feeling, 
he understands: “I feel a painful feling;” when feeling a neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a neither-painful- 
nor-pleasant feeling.” When feeling a worldly pleasant feeling, he 
understands: “[ feel a worldly pleasant feling;” when feeling an 
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unworldly pleasant feling, he understands: “[ feel an unworldly 
pleasant feeling;” when feeling a worldly painful feeling, he 
understands: “I feel a worldly painful feeling;” when feeling an 
unworldly painful feeling, he understands: “I feel an unworldly painful 
feeling;” when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant feeling, 
he understands: “I feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling:;” 
when feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “[ feel an unworldly neither-paInful-nor-pleasant feeling.” 
In this way he abides contemplating feelings as feelings internally, or 
he abides contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating In feelings their arising facfors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating In feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established In hìm to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings. 


VI. Cultvating Mindfulness on the Mind Is Cultivyadting the 

Wisdom oƒ Enlightenrmnent and Emancipation: 

Meditaion and full realizaion on the evanescence or 
1mpermanence of mind and thoughts (contemplating the impermanence 
of the thought). Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to momeint, all things In this universe, Including human”s 
bodies and minds are In constant transformation. Everything passes 
through a period of bírth, maturity, transformation and destruction. 
Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as 
1mpermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary 
mind 1s Impermanent, merely one sensaflon after another (mind 1s 
everchanging or consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” A practitioner abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. This 1s one of the four types of 
Buddhist meditation In fixing the mind and developing of wisdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. According to the Satipatthana Sutta In the Majjhima 
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NÑikaya, Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn 
one occasion, the Blessed One was living In the Kuru counfry at a town 
of the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the 
Bhikkhus thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed 
One said: And how, Bhikkhus, does a Bhikhu abide contemplating 
mind as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as 
mind affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected 
by lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind Internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind 1s arising facfors, or he abides contemplating In 
mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind. 


VLII.Culivating Mindfulness on the Mind-ObJect Is Culfivafing 
The Wisdom oƒ Enhightenment and EIinancipation: 
Meditation and full realization on the transiency selflessness of all 
elements (contemplating that all the dharmas are without their own 
nature). Everything has no real nature, they are only a combination of 
the four elements, and each element 1s empty and without a self of 
Ifself, thus everything 1s without a self. Dharmas (real things and 
phenomena) as an abode of mindfulness, or mindfulness of dharmas as 
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dependernt, without self-entity, or to contemplate all things as being 
dependent, without self-nature or self-identity. Things In general as 
being dependent and without a nature of their own (things are 
composed and egoless or consider everything in the world as being a 
consequence of causes and conditions and that nothing remains 
unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” A 
practitioner abides contemplating mind-obJects as mind-obJects, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. This 1s one of the four types of Buddhist meditation In fixing 
the mind and developing of wisdom In order to eradicate 1llusions and 
aftain wisdom of enlightenment and emancipation. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a fown of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances? Here, there being sensual desire in him, a Bhikkhu 
understands: “here 1s sensual desire in me;” or there being no sensual 
desire 1n him, he understands: “ “Phere 1s no sensual desire in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 
sensual desire, and how there comes to be the abandoning of arisen 
sensual desire, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned sensual desire. There being 1ll-will in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s 1ll-wIll in me;” or there being no 1ll-will in hìm, 
he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and he also understands 
how there comes to be the arising of unarisen 1ll-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned 1Ïl-will. There being sloth and 
torpor in him, a Bhikkhu understands: “[here are sloth and torpor In 
me;” or there being no sloth and torpor In him, he understands: ““Phere 
are no sloth and torpor in me;” and he also understands how there 
comes to be the arising of unarisen sloth and torpor, and how there 
comes to be the abandoning of arisen sloth and torpor, and how there 


1324 


comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 
There being restlessness and remorse In him, a Bhikkhu understands: 
“There are restlessness and remorse in me;” or there being no 
resflessness and remorse In him, he understands: “There are no 
resflessness and remorse in me;” and he also understands how there 
comes fo be the arising of unarisen restlessness and remorse, and how 
there comes to be the abandoning of arisen restlessness and remorse, 
and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s doubt In me;” or there being no doubt in him, he 
understands: “There 1s no doubt in me;” and he also understands how 
there comes to be the arising of unarisen doubt, and how there comes 
to be the abandoning of arisen doubt, and how there comes to be the 
future non-arising of abandoned doubt. In ths way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects thelr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established In him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the five hindrances. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects 1n terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s materlial form, such 1ts Origin, such Its 
disappearance. Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1ts disappearance. 
Such Is perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
formations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
conscIousness, such 1s origin, such 1ts disappearance. In this way, he 
abides contemplating mind-oblJects as mind-obJects Internally, or he 
abides contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he 
abides contemplating mind-obJects as mind-obJects both internally and 
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externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects thelr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established in him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the five aggregates. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangIbles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arIsing of the abandoning fetter. In this way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
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contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects their 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established in him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects In terms of the six Internal and external 
bases. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the seven enlightenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enliehtenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enlightenment facfor in me;” or there being 
no mindfulness enlightenment factor in hìm, he understands: “There 1s 
no mindfulness enlightenmernt factor In me; and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development.” Here, there being the 
Invesfigation-of-states enliphtenment factor 1n him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enliphtenment factor 
in me;” or there being no I1nvestigation-of-states enlightenment factor 
in him, he understands: “There 1Is no Investigation-of-states 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Invesfigafion-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen Investigation-of-states enliphtenment factor 
comes to fulfilment by development.” Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor in me;” or there being no energy 
enlightenment factor in him, he understands: “l[here 1s no energy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enlightenment factor, and how 
the arisen energy enliphtenment factor comes to fulfillment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor In 
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him, a Bhikkhu understands: ““[here 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “here 1s no rapture enlightenment factor In me; and also 
understands how there comes to be the arising of the unarisen rapture 
enlightenment factor, and how the arisen rapture enlightenment factor 
comes to fulfillment by development. Here, there being the tranquility 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
tranquility enlightenment factor in me;” or there being no tranquility 
enlightenment factor in him, he understands: “[here 1s no tranguility 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen tranquility enlightenment factor, and how 
the arIsen tranguility enliphtenment factor comes to fulfilliment by 
development. Here, there being the concentration enlightenment factor 
in him, a Bhikkhu understands: “There ¡1s the concentration 
enliphtenment factor In me;” or there being no concentration 
enliehtenment factor In hím, he understands: “There 1s no 
concenfration enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arlsing of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfillment by development. Here, there being the 
equanimity enliphtenment factor 1n hìm, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the equanimity enliphtenment factor in me;” or there being 
no equanimity enlightenment factor 1n him, he understands: ““[here 1s 
no equamity enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlightenment 
factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilliment by developmernt. In this way he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-objects both Internally and externally. Or else he 
abides contemplating in mind-obJects their arising factors, or he abides 
contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-obJects both therr arising and vanishing factors. 
Ór else mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established 
in him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. 
And he abides Independent, not clinging to anything In the world. That 
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1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In 
terms of the seven enlightenment factors. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “is 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” In this way he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-objects both Internally and externally. Or else he 
abides contemplating in mind-obJects their arising factors, or he abides 
contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-obJects both therr arising and vanishing factors. 
Ór else mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established 
in him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. 
And he abides independent, not clinging to anything In the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In 
terms of the Four Noble Truths. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thirty-Eighf 


Thiền Quán Thật Sự Cần Thiết & Lợi Lạc 
Trong Đời Sống Hằng Ngày Của Chúng Ta 


Có lẽ ai trong chúng ta cũng thấy rằng cuộc sống nây đây dẫy 
những khó khăn chướng ngại, hoang mang và bất công. Ngay những 
lúc mà mọi việc đều trôi chảy tốt đẹp, chúng ta cũng cảm thấy lo lắng 
rằng chúng sẽ không tổn tại lâu dài. Đây chính là lý do mà ai trong 
chúng ta cũng nên hành thiển. Nói về thiển, tại sao chúng ta phải tu 
thiển? Chúng ta thường nghe nói đến thuật ngữ “định” hay “thiển”, tức 
là phương thức làm cho tâm mình an định. Khi tâm được an định, nó 
không vọng động và chúng ta đạt được nhất điểm tâm. Mục đích của 
thiển là làm tan chẩy đi khối vọng tưởng chồng chất bấy lâu nay của 
chúng ta. Cái còn tổn đọng lại trong chúng ta chỉ là cái chân ngã và 
cuối cùng chúng ta thể nhập vào cảnh giới vô ngã. Nếu chúng ta không 
dừng lại ở đây, không nghĩ tưởng hay chấp trước về cảnh giới nầy, 
chúng ta sẽ tiếp tục tu tập cho đến khi chứng nhập vào Tuyệt đối. Như 
vậy thì phương pháp tu thiển có khác những phương pháp tu Phật khác 
hay không? Trong khi tụng kinh, niệm chú, niệm Phật, chúng ta ngồi 
yên và chỉ nhiếp tâm vào tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi. 
Vì vậy khi tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật, chúng ta kiểm soát 
được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta không muốn cho ý rong ruổi 
(thân ngôi yên, khẩu chỉ tụng niệm và ý chỉ chú tâm vào việc tụng 
kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi). Cũng như thế, khi tu tập thiển 
định, chúng ta cũng kiểm soát được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta 
không muốn cho ý dong ruổi. Thật là khó khăn trong việc điều phục 
tâm ý; tuy nhiên, nếu chúng ta kểm giữ được thân khẩu là chúng ta 
cũng có nhiều công đức lắm rồi vậy. Nếu muốn đạt tới mức độ công 
đức cao hơn, chúng ta phải cố gắng điều phục cho bằng được tâm ý 
của mình. Mục đích chính của hành giả tu thiển là tầm cầu chân lý, 
tầm cầu giác ngộ. Trên cuộc hành trình nầy, nếu chúng ta bước đi một 
bước tức là chúng ta tiến gần đến giác ngộ một bước. Đức Phật là bậc 
Giác Ngộ, vì vậy học Phật là học phương pháp giác ngộ. Như vậy trên 
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đường giác ngộ, càng tiến tới là càng đến gần với giác ngộ. Thiển 
quán là tu tập để đạt được cái thấy vượt ra ngoài tầm mức thông 
thường, thấy một cách rõ ràng, chứ không chỉ thấy phớt qua nơi bể 
mặt, hay thấy cái dáng bể ngoài, mà là thấy sự vật đúng trong bối cảnh 
của nó, tức là thấy dưới ba đặc tướng hay “tam pháp ấn trong nhà 
Phật, đó là vô thường, khổ và vô ngã. Đây là ba dấu hiệu đặc thù của 
tất cả các pháp hữu vi, tất cả những hiện tượng sinh tổn. 

Theo Phật giáo, thiển là chấm dứt vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn 
không có khả năng chấm dứt vọng niệm thì bạn nên cố gắng tập trung 
tâm của bạn vào một tư tưởng hay một đối tượng quán tưởng mà thôi. 
Điều này có nghĩa là bạn nên biết bạn đang nghĩ gì hay đang làm gì 
trong những giây phút hiện tại này. Trong thiển không có lòng ham 
muốn, dù chỉ là ham muốn cái “định”, vì một khi đã có ham muốn thì 
sẽ có sự phấn đấu hay sự thôi thúc để thành đạt, và đây chính là ý 
niệm về một cái tâm bị điều kiện hóa. Khi bạn có khả năng quan sát 
và biết rõ chính bạn, ấy là bạn đang thực tập thiển quán. Khi bạn biết 
con đường bạn đi, bạn ăn cái gì và ăn như thế nào, bạn nói cái gì và 
nói như thế nào... ấy là bạn đang thực tập thiển quán vậy. Khi tâm bạn 
chứa đựng chuyện tào lao, hận thù hay ganh ghét, bạn biết tâm bạn 
đang dung chứa những thứ ấy, đó là bạn đang thực tập thiển vậy. Thiền 
không là cái gì khác với sinh hoạt hằng ngày của bạn. Nếu mỗi ngày 
bạn bỏ ra một hay hai tiếng để vào phòng ngồi thiển rồi sau đó bạn 
quay ngay về làm một kẻ lường gạt, thì bạn và kẻ suốt ngày lường gạt 
có gì khác nhau đâu? Như vậy chân thiển phải là một loại thiển mà 
bạn có thể thiển bất cứ lúc nào trong cuộc sinh hoạt hằng ngày của 
bạn. Và như vậy thiển không có bắt đầu lại cũng không có chấm dứt. 
Theo Thiền sư Độc Thể trong Tỳ Ni Nhật Dụng Thiết Yếu: “Vừa mới 
thức dậy vào ban sáng, tôi mong cho mọi người chóng đạt được trạng 
thái tỉnh thức lớn, hiểu biết thông suốt mười phương. Khi múc nước rửa 
tay, tôi mong cho mọi người có những bàn tay trong sạch để đón nhận 
chân lý. Mỗi khi mặc áo, rửa chân, đi cầu, trải chiếu, gánh nước, hay 
súc miệng... Tôi đều mong cho ai nấy đều có được thân tâm tỉnh thức 
và thanh tịnh.” Tuy nhiên, để thực hiện được tâm tỉnh thức và thân 
thanh tịnh, chúng ta nên thực hành tọa thiển mỗi ngày. Khi ngồi thiển 
nên ngôi thẳng thớm và luôn nghĩ rằng mình đang ngồi trên pháp tọa 
Bồ Đề vậy. Trong lúc tọa thiển, những cảm thọ và ý tưởng có thể khởi 
dậy trong ta. Nếu chúng ta không dùng những phương pháp quán niệm 
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hơi thở hay niệm Phật thì chúng sẽ kéo chúng ta ra khỏi sự tỉnh thức. 
Nhưng theo dõi hay đếm hơi thở hay niệm Phật không chỉ là cách 
nhằm xua đuổi tư tưởng và cảm thọ tạp nhạp, mà chúng còn là cách 
nối thân và tâm và là cửa đi vào trí tuệ. Khi có tạp niệm khởi lên, 
chúng ta chỉ cần tiếp tục theo dõi, hay đếm hơi thở, hay niệm Phật, chứ 
đừng có ý xua đuổi, ghét bỏ hay e sợ những tạp niệm này. Chúng ta 
chỉ cần nhận diện là có tạp niệm hay có cảm thọ đau nhức đang phát 
hiện nơi ta. Nếu tạp niệm còn tổn tại, ta tiếp tục nhận biết là tạp niệm 
tiếp tục tổn tại. Nếu cảm thọ đau nhức khởi lên, chúng ta nhận biết có 
đau nhức. Nếu cảm thọ đau nhức tiếp tục tổn tại, thì ta nhận diện nó 
còn tôn tại. Điều thiết yếu là đừng để cho bất cứ cảm thọ hay tạp niệm 
nào khởi lên mà mình không nhận biết. Như vậy Thiền là sự tỉnh thức 
về mọi việc xảy ra. Thiển là thức ăn cho thân tâm, đặc biệt là Thiển 
tọa. Thân thể cũng nhờ thiển tọa mà nhẹ nhàng và an lạc hơn. Từ sự 
quán tâm đi đến thấy tánh sẽ không gian nan vất vả. Thiển đòi hỏi một 
hình thức kỷ luật cao tột, không phải là sự gò ép hay sự bắt chước, mà 
là sự thường xuyên thấy biết về chính bạn và những gì quanh bạn. Nếu 
bạn dùng phương cách gò ép hay bắt chước trong cuộc hành thiền của 
bạn, bạn chỉ là người nấu cát mà muốn thành cơm mà thôi vì lúc đó 
chính sự gò ép hay sự bắt chước trở thành một gánh nặng khác cho tâm 
bạn. Nên nhớ rằng một cái tâm hành thiển là một cái tâm thường 
xuyên tự biết chính mình, nghĩa là cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô 
ngại. Như vậy những ai mong có được chứng nghiệm sâu hơn, lớn hơn 
hay siêu việt hơn, chỉ là những con người không biết tí gì về chân 
thiển, vì một cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại thì tại sao lại cần 
đến chứng nghiệm? Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng nếu bạn 
khởi tâm hành thiển, bạn sẽ không bao giờ có được một cuộc thiển 
chân chính, vì chính cái tâm muốn thiển ấy nó có khả năng phá nát 
cuộc thiển thật sự của bạn. Thiển không phải là một cái gì cách biệt 
với những sinh hoạt hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa của 
những sinh hoạt ấy. 


I. Thiền Là Gì?: 

Thiền na dịch là “tư duy.” Tư duy trong cõi sắc giới thì gọi là thiền. 
Thiền theo tiếng Phạn là Dhyana. Thiển là một yếu tố của Định; tuy 
nhiên, cả hai từ được dùng gần như lẫn lộn với nhau. Thiển là thuật 
ngữ Trung Hoa, do từ tiếng Phạn “Dhyana” mà ra. Thiển Na chỉ sự tập 
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trung tinh thần và sự tĩnh tâm, trong đó mọi sự phân biệt nhị nguyên 
đều biến mất. Tịnh lự là làm vắng lặng dòng suy tưởng. Thiển Na là 
Ba La Mật thứ năm trong lục độ Ba La Mật (thực tập thiển na để được 
trí huệ Bát Nhã), trong đó tất cả mọi biện biệt giữa chủ thể và đối 
tượng, giữa thật và giả, đều bị xóa bỏ. Ch'an là chữ tương đương gần 
nhất của Hoa ngữ cho chữ “Dhyana” trong Phạn ngữ, có nghĩa là tĩnh 
lự. Tịnh lự hay đình chỉ các tư tưởng khác, chỉ chuyên chú suy nghĩ vào 
một cảnh. Thiền là một trường phái phát triển tại Đông Á, nhấn mạnh 
đến vô niệm, hiểu thẳng thực chất của vạn hữu. Chữ Thiển được dịch 
từ Phạn ngữ “Dhyana”. Dhyana dùng để chỉ một trạng thái tịnh lự đạt 
được bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, 
hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ 
siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Thực tập thiền có thể dẫn đến định. 
Theo dấu tích ngược về thời một vị sư Ấn Độ tên là Bồ Đề Đạt Ma, 
người đã du hành sang Trung quốc vào đầu thế kỷ thứ sáu. Người ta tin 
rằng ông là vị tổ thứ 28 của dòng Thiển ở Ấn Độ và là vị tổ đầu tiên 
của dòng Thiển ở Trung Quốc. Trường phái này nhấn mạnh đến 
“thiển,” và một vài trường phái còn dùng những lời nói bí ẩn (công án) 
nhằm đánh bại lối suy nghĩ bằng nhận thức hay quan niệm, và hỗ trợ 
thực chứng chân lý. Khi nhìn lại nguồn gốc của Thiển, chúng ta thấy 
rằng người sáng lập thật sự của Thiền không ai khác hơn là Đức Phật. 
Qua quán tưởng nội tại mà Đức Phật đạt được chánh đẳng chánh giác 
và do đó trở thành bậc Giác Giả, vị Chúa của Trí Tuệ và Từ Bi. Trong 
đạo Phật có nhiều phương pháp tu tập và thiển định là một trong 
phương pháp chính và quan trọng nhất của Phật giáo. Theo lịch sử Phật 
giáo thì Đức Thích Tôn Từ Phụ của chúng ta đã đạt được quả vị Vô 
Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác sau nhiều ngày tháng tọa thiển dưới 
cội Bồ Đề. Hơn 25 thế kỷ về trước chính Đức Phật đã dạy rằng thực 
tập thiển là quay trở lại với chính mình hầu tìm ra chân tánh của mình. 
Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn sang đông hay 
sang tây, hay bắc hay nam; chúng ta nhìn lại chính chúng ta, vì chính ở 
trong chúng ta và chỉ ở trong đó thôi là trung tâm xoay chuyển của cả 
vũ trụ. Mãi đến ngày nay, chúng ta vẫn còn kính thờ Ngài qua hình 
ảnh tọa thiển lắng sâu trong chánh định của Ngài. Thiền tông được 
truy nguyên từ thời Đức Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen vàng. Lúc 
ấy hội chúng cảm thấy bối rối, duy chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được 
và mỉm cười. Câu chuyện này ngầm nói lên rằng yếu chỉ của Chánh 
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Pháp vượt ngoài ngôn ngữ văn tự. Trong nhà Thiễển, yếu chỉ này được 
người thầy truyền cho đệ tử trong giây phút xuất thần, xuyên phá bức 
tường tri kiến hạn hẹp thông thường của con người. 

Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận hiểu đã được truyền thừa qua 
28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bồ Đề Đạt Ma là một 
thiên sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo kinh Lăng Già, một bản 
kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung Quốc vào năm 470 và 
bắt đầu truyền dạy Thiển tại đây. Sau đó Thiển tông lan tỏa sang 
Triểu Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ thứ 12 Thiền tông phổ biến mạnh 
mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Thiển theo tiếng Nhật là Zen, tiếng Trung 
Hoa là Chan, tiếng Việt là “Thiển”, và tiếng Sanskrit là “Dhyana” có 
nghĩa là nhất tâm tĩnh lự. Có nhiều dòng Thiển khác nhau tại Trung 
Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và 
phương thức tu tập của riêng mình, nhưng tất cả đều cho rằng mình 
thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Thiển sử cho 
rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh túy của tâm giác ngộ của Ngài cho đệ 
tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca Diếp lại truyền thừa cho người kế thừa. 
Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, 
người đã mang Thiền truyền thừa vào Trung Hoa. Tất cả những vị đạo 
sư Ấn Độ và Trung Hoa thời trước đều là những vị Thiển sư. Thiền là 
một trong những pháp môn mà Đức Phật truyền giảng song song với 
giới luật, bố thí, nhẫn nhục và trí tuệ. Một số hành giả muốn lập pháp 
môn Thiền làm cốt lõi cho việc tu tập nên Thiền tông dần dần được 
thành hình. Nguyên lý căn bản của Thiển tông là tất cả chúng sanh 
đều có Phật tánh, tức là hạt giống Phật mà mỗi người tự có sẵn. 
Nguyên lý này được một số Thiền sư trình bày qua câu “Tất cả chúng 
sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những tâm thái nhiễu loạn và những 
chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm thức mà thôi. Như vậy công 
việc của thiển giả chỉ là nhận ra tánh Phật và để cho tánh Phật ấy phát 
hào quang xuyên vượt qua những chướng ngại pháp. Vì tiền để cơ bản 
để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử Phật đã nằm sẵn trong mỗi 
người rồi nên Thiển tông nhấn mạnh đến việc thành Phật ngay trong 
kiếp này. Các vị Thiển sư tuy không phủ nhận giáo lý tái sanh hay 
giáo lý nghiệp báo, nhưng không giảng giải nhiều về những giáo lý 
này. Theo Thiền tông, người ta không cần phải xa lánh thế gian này để 
tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh đều có sẵn 


1334 


Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không thì người 
ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. 

Thiển tông nhận thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin 
chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt 
của ngôn ngữ. Hành thiền là quay trở lại trong mình hầu tầm ra chân 
tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn 
lại chính chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là 
trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiền tông đặc biệt nhấn 
mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu biết 
suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng trước tiên là 
phải gắn bó với một vị Thiển sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của 
vị Thiển sư là đưa thiển sinh đi ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất 
cứ khi nào tâm tư của thiền sinh còn dong ruổi với những khái niệm có 
sẵn. Hiểu theo nghĩa nây, Thiền là một tôn giáo mang học thuyết và 
các phương pháp nhằm mục đích đưa tới chỗ nhìn thấy được bản tính 
riêng của chúng ta, và tới giác ngộ hoàn toàn, như Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni đã trải qua dưới cội Bồ Đề sau một thời kỳ thiển định mãnh 
liệt. Hơn bất cứ một phái Phật giáo nào, Thiền đặt lên hàng đầu sự thể 
nghiệm đại giác và nhấn mạnh tới tính vô ích của các nghi lễ tôn giáo. 
Con đường ngắn hơn nhưng gay go trong tu hành là “tọa thiển.” Những 
đặc trưng của Thiền có thể tóm tắt bằng bốn nguyên lý sau đây: Giáo 
ngoại biệt truyển; bất lập văn tự; trực chỉ nhân tâm; kiến tánh thành 
Phật. Theo quan điểm bí truyền: Thiền không phải là một tôn giáo, mà 
là một nguồn gốc không thể xác định được và không thể truyền thụ 
được. Người ta chỉ có thể tự mình thể nghiệm. Thiển không mang một 
cái tên nào, không có một từ nào, không có một khái niệm nào, nó là 
nguồn của tất cả các tôn giáo, và các tôn giáo chỉ là những hình thức 
biểu hiện của cùng một sự thể nghiệm giống nhau. Theo nghĩa nầy, 
Thiền không liên hệ với một truyền thống tôn giáo riêng biệt nào, kể 
cả Phật giáo. Thiền là “sự hoàn thiện nguyên lai” của mọi sự vật và 
mọi thực thể, giống với sự thể nghiệm của tất cả các Đại Thánh, các 
nhà hiển triết và các nhà tiên tri thuộc tất cả mọi tôn giáo, dù có dùng 
những tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể nghiệm ấy. Trong Phật 
giáo, người ta gọi nó là “sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” Thiền 
không phải là một phương pháp cho phép đi đến sự giải thoát đối với 
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một người sống trong vô minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự cập nhật 
hóa sự hoàn thiện vốn có trong từng người ở bất cứ lúc nào. 

Theo quan điểm công truyền: Thiền là một phái của Phật giáo Đại 
Thừa, phát triển ở các thế kỷ thứ sáu và thứ bẩy, nhờ sự hòa trộn Phật 
giáo Thiền do tổ Bồ Đề Đạt Ma du nhập vào Trung Quốc và Đạo giáo. 
Tuy nhiên, theo các truyền thống Phật giáo, có năm loại Thiển khác 
nhau: Ngoại đạo Thiền, Phàm phu Thiền, Tiểu Thừa Thiền, Đại Thừa 
Thiển, và Tối thường thừa Thiển. Thiển ngoại đạo gồm nhiều loại 
khác nhau. Chẳng hạn như Thiển Cơ Đốc giáo, thiển thiêng liêng và 
thiểu siêu việt, vân vân. Phàm phu thiển là sự tập trung tinh thần đến 
chỗ sâu xa, vận động thể dục thể thao, trà đạo thiền, và những nghĩ 
thức khác. Tiểu thừa thiển là quán tâm vô thường, quán thân bất tịnh 
và quán pháp vô ngã. Thiển Đại thừa là a) quán pháp sanh diệt là tự 
tánh của chư pháp; b) quán sự thật về cái gì thuộc về hình tướng bên 
ngoài đều hư dối không thật; c) quán sự hiện hữu, không và trung đạo; 
đ) quán thật tướng của của mọi hiện tượng; e) quán sự thâm nhập hỗ 
tương qua lại của mọi hiện tượng; f) quán mọi hiện tượng tự chúng là 
tuyệt đối. Tất cả sáu pháp quán nầy tương đương với lời Phật dạy trong 
Kinh Hoa Nghiêm: “Nếu bạn muốn biết rõ tất cả chư Phật ba đời quá 
khứ, hiện tại và vị lai, thì bạn nên quán tánh của pháp giới là tất cả chỉ 
do tâm tạo mà thôi.” Tối thượng thừa Thiền được chia ra làm ba loại: 
Nghĩa Lý Thiền, Như Lai Thiền và Tổ Sư Thiên. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tu Du-già thì trí phát, bổ Du- 
già thì tuệ tiêu. Biết rõ hay lẽ này thế nào là đắc thất, rồi nỗ lực thực 
hành, sẽ tăng trưởng thêm trí tuệ (282). Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, 
gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một mình, thanh 
tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Này các Tỳ Kheo, hãy 
mau tu thiển định! Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. Đừng đợi 
đến khi nuốt hườn sắt nóng, mới ăn năn than thở (371). Ai nhập vào 
thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiền não lậu dứt 
sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386).” 


II. Thiền Dạy Chúng Ta Cái Gì?: 

Thiền trong Phật giáo không phải là một trạng thái thôi miên hay 
hôn mê. Pháp hành thiển trong Phật giáo không nhằm hội nhập với 
một đấng tối thượng, cũng không nhằm thành đạt những chứng nghiệm 
huyền bí, cũng không nhằm tự thôi miên. Hành thiền không phải là sự 
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tự nguyện lưu đày ra khỏi đời sống, cũng không phải làm điều gì để có 
được kết quả trong tương lai. Thiển tập phải được áp dụng vào cuộc 
sống hằng ngày và kết quả của công phu thiển tập nầy phải được thọ 
hưởng ở đây và trong hiện tại. Hành thiển không phải là tự mình tách 
rời hay lìa xa những công việc mà thường ngày mình vẫn làm, mà 
thiển tập là một phần của đời sống và nó dính liền với cuộc sống của 
chúng ta. Thiển nhằm thành tựu trạng thái tâm vắng lặng và minh sát, 
để tiến đến mục đích duy nhất là đạt được sự giải thoát không lay 
chuyển của tâm, tình trạng an toàn nhất để thoát ra khỏi mọi trói buộc 
bằng cách tận giết hết thảy những bợn nhơ tinh thần. Thiển định là 
trạng thái tâm thanh tịnh trong đó những khát vọng được chế ngự, và 
những xáo trộn trong tâm trở nên vắng lặng để tâm được tập trung vào 
một điểm, đó là trạng thái sáng suốt và tỉnh thức. Qua thiển chúng ta 
có thể vượt qua hầu hết những vấn để tâm lý khó khăn hay những xáo 
trộn cơ thể do tâm trí gây nên, những lo lắng phiền muộn, cảm xúc và 
thúc giục và đạt được trạng thái tâm tĩnh lặng và an lạc. Thiền dạy 
chúng ta đoạn trừ mọi vọng tưởng phân biệt và hiểu được chân lý của 
vũ trụ là căn bản thực tánh của chúng ta. Mọi người chúng ta nên thiền 
quán thật sâu về điểm nầy. Cái mà chúng ta gọi là “Ngã” là cái gì? 
Ngay sau khi chúng ta hiểu được nó là cái gì là chúng ta sẽ quay về 
hòa cùng thiên nhiên và vũ trụ trong cảnh giới nhất thể, và chúng ta sẽ 
thấy thiên nhiên là chúng ta, chúng ta là thiên nhiên, và thiên nhiên 
chính là Phật, vì ngài đang thuyết giảng cho chúng ta ở mọi lúc mọi 
nơi. Hy vọng rằng ai trong chúng ta cũng đều nghe được thiên nhiên 
đang nói gì với chúng ta. Kinh điển chỉ là lời Phật, không phải là tâm 
Phật. Không cần biết là chúng ta đã tinh thông bao nhiêu kinh điển, 
chúng ta vẫn chưa đạt đến sự liễu ngộ chân chính. 

Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần nòng cốt của kiếp 
nhân sinh. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý như đau khổ và thích thú, 
buồn rầu và hạnh phúc, tốt và xấu, sanh và tử đều đến với chúng ta 
không phải nguyên do từ bên ngoài. Chúng là kết quả của những tư 
tưởng và hành động của chính chúng ta. Luyện tâm hay hành thiền là 
chìa khóa mở đường dẫn đến tự chủ và đến trạng thái thoải mái để 
mang lại hạnh phúc miên viễn. Trong tất cả năng lực thì tâm lực là 
hùng mạnh nhất. Chính tâm lực tự nó là năng lực. Để thấu triệt bản 
chất thật của cuộc sống, chúng ta phải khảo sát tâm chúng ta một cách 
tường tận. Điều nây chỉ có thể thực hiện được bằng cách nhìn trở vào 
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sâu bên trong mình trên căn bản giới đức thanh sạch và thiền tập. Đức 
Phật dạy: “Dầu có thể chinh phục cả triệu người ở chiến trường, tuy 
nhiên thật tình chiến thắng vẻ vang nhất là tự chính phục được lấy 
mình.” Điều nầy có nghĩa là tự làm chủ lấy mình, làm chủ những cảm 
xúc, những ưa thích và ghét bỏ, vân vân. Lời nói của thi hào Milton 
vẫn còn âm vang những lời Phật dạy khi ông ta nói: “Tự điều khiển lấy 
mình là nắm quyền bá chủ vương quốc vĩ đại nhất mà con người có thể 
mong ước, và cùng thế ấy, để cho dục vọng điều khiển mình là làm nô 
lệ một cách tệ hại nhất.” 


HII.Hành Giả Tu Thiền Trong Đạo Phật Là Ai?: 

Theo Thiền tông, người ta không cần phải xa lánh thế gian này để 
tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh đều có sẵn 
Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không thì người 
ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. Thiển tông nhận 
thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin chắc rằng công phu tu 
tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt của ngôn ngữ. Hành 
thiển là quay trổ lại trong mình hầu tìm ra chân tính của chính mình. 
Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn sang đông hay 
sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn lại chính chúng ta, vì 
chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là trung tâm xoay 
chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiển tông đặc biệt nhấn mạnh đến việc 
thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu biết suông. Thiển 
là một trong những phương cách điều hòa thân và tâm tốt nhất. Điều 
thân tức là làm cho thân không loạn động. Điều tâm là làm cho tâm 
không khởi lên vọng tưởng, mà thường thường thanh tịnh. Hễ tâm 
thanh tịnh thì tận hư không và khắp cả pháp giới, mọi thứ đều nằm 
trong tự tánh. Tự tánh bao hàm mọi thứ, dung nạp mọi thứ, và chính nó 
là Phật tánh xưa nay của mình. 

Người tu thiển có thể là bất cứ ai, xuất gia hay tại gia, Phật giáo 
hay không Phật giáo. Miễn là con người ấy cố gắng tu tập nhằm đạt 
được giác ngộ từng phần hay giác ngộ hoàn toàn. Người tu thiển phải 
nên biết thân nầy là hư giả, vọng tưởng là hư giả không thật. Một khi 
nhận chân ra được cái ngã hư giả là biết được lý vô ngã mà Đức Phật 
đã dạy trong kinh điển. Đức Phật giác ngộ từ tu tập thiển định; chư tổ 
cũng theo bước chân Phật mà đạt thánh giác ngộ. Như vậy, chúng ta có 
con đường nào khác để đi nếu chúng ta muốn thành đạt giác ngộ hay 
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sao? Phật tử thuần thành, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ 
rằng tinh thần chân chính của thiển định là dùng trí tuệ để thấy được lẽ 
thật là thân và tâm không thật. Khi mà chúng ta thấy được cái lẽ thật 
ấy rồi thì chúng ta mới có thể buông bỏ lòng tham chấp và sân hận để 
tâm chúng ta được thanh tịnh và tỉnh thức, từ đó chúng ta mới thấy 
được cái chân thật của chính mình, đó là giải thoát bằng trí tuệ. Đức 
Phật chỉ là người cung cấp cho chúng ta những chỉ dẫn mà thôi, còn thì 
hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta ấp dụng hay không áp dụng những 
kỹ thuật nầy trong cuộc sống hằng ngày của chính mình. Như vậy 
người tu thiển là người đang tu tập thiển quán trong từng phút giây của 
cuộc đời mình. Có lẽ người ấy đã đạt được từng phần hay toàn phần 
giác ngộ. Khi tu tập Thiển, hành giả nhận biết rằng thân nầy không 
thật, rằng cái gọi là tâm đó vô thường, rằng ao ước vọng tưởng không 
thật, rằng chư pháp không có cái gọi là “ngã”. Chư tổ trong Phật giáo 
thường nói, “Kinh điển là miệng Phật, còn Thiển là tâm Phật. Miệng 
Phật và tâm Phật không phải là hai thứ khác nhau.” Những gì đức Phật 
nói ra là từ tâm của Ngài; vì vậy mà Thiển và kinh điển không phải là 
hai thứ khác nhau. Nhiều người vẫn còn hiểu lầm rằng Thiển là một 
tông phái ngoại giáo chứ không phải Phật giáo vì tông phái nầy không 
truyền bằng những lời dạy trong kinh điển, mà là tâm truyền tâm. 
Tông phái nầy không dựa vào kinh điển. Tuy nhiên, sau khi hiểu thấu 
đáo, chúng ta sẽ thấy rằng Thiển và kinh điển không có gì khác cả. 
Đức Phật đã đạt đến giác ngộ để thành Phật từ tu tập thiển quán; các 
vị thầy sau nầy cũng theo chân Ngài mà đạt được giác ngộ. Như vậy 
chúng ta tu thiền là tu tập con đường giác ngộ của đức Phật, chứ không 
là con đường nào khác. Tinh thần chân chính của Thiền Phật giáo là 
dùng trí tuệ để thấy được chân lý; để thấy thân nầy và tâm nây không 
thật. Khi chúng ta thấy được chân lý ấy rồi thì chúng ta buông bỏ 
những tên giặc: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
lúc nào cũng chực chờ hãm hại và phá nát đường tu của chúng ta, để 
tâm chúng ta trở nên tỉnh lặng. Ngoài ra, khi tu tập thiển quán, chúng 
ta còn thấy được cái chân thật trong chính chúng ta, đó chính là giải 
thoát bằng trí tuệ. Đức Phật chỉ có thể là cung cấp cho chúng ta những 
hướng dẫn về tu tập thiển quán. Còn thì hoàn toàn tùy thuộc vào chúng 
ta có áp dụng những kỹ thuật thiển định nầy vào cuộc sống hằng ngày 
của mình hay không mà thôi. 
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IV. Thiền Quán Trong Phật Giáo: 

“Zen” là lối phát âm của Nhật Bản của danh từ Chˆan của Trung 
Hoa, mà từ này lại là lối phát âm theo từ Dhyana của Phạn ngữ có 
nghĩa là “thiển” theo tiếng Hán Việt. Điểm đặc biệt của công phu tu 
tập đạt đến giác ngộ của Đức Phật là quán chiếu nội tậm. Vì lý do nầy 
mà nhiều người tin rằng rằng họ thiển quán để thành Phật. Vâng, họ 
đúng. Mục tiêu cuối cùng của bất cứ người con Phật nào cũng là thành 
Phật; tuy nhiên, thiển tự nó không làm cho bất cứ chúng sanh nào 
thành Phật. Thiển là phương pháp thâm cứu và quán tưởng, hay là 
phương pháp giữ cho tâm yên tĩnh, phương pháp tự tỉnh thức để thấy 
rằng chân tánh chính là Phật tánh chứ không là gì khác hơn. Tuy nhiên, 
truyền thống tư duy của Phật giáo không đơn giản như vậy. Truyền 
thống tư duy của Phật giáo khác với truyền thống tư duy của các tôn 
giáo khác vì Phật giáo coi thiển định không thôi tự nó chưa đủ. Chúng 
ta có thể nói, với Phật giáo, thiển định tựa như mình mài một con dao. 
Chúng ta mài dao với mục đích để cắt vật gì đó một cách dễ dàng. 
Cũng như vậy, qua thiển định chúng ta mài dũa tâm mình cho một mục 
đích nhất định, trong trường hợp tu theo Phật, mục đích này là trí tuệ. 
Trí tuệ có thể xóa tan vô minh và cắt đứt khổ đau phiền não. Trong 
những giờ phút trước khi đạt được đại ngộ, chính Đức Phật đã thực 
hành cách quán chiếu nội tại trong suốt bốn mươi chín ngày, cho đến 
lúc Ngài đột nhiên đạt được sự giác ngộ và trở thành Phật. Khi Ngài 
quay lại với chính Ngài, Ngài tìm thấy chân tánh của mình, hay Phật 
tánh, và Ngài đã thành Phật. Đó là mục tiêu tối thượng của “Thiển'. 
Thiền theo Phật giáo khác hẳn thiển của những tôn giáo khác. Đa số 
các tôn giáo khác đặt một thượng đế tối cao trên con người, từ đó con 
người phải lắng lòng cầu nguyện và thờ lạy đấng thượng đế, với quan 
niệm cho rằng sự thật phải đến từ bên ngoài. Trong khi đó, thiển Phật 
giáo quan niệm sự thật không phải đến từ bên ngoài, mà từ bên trong. 
Sự thật nằm ngay trong tự tánh của chúng ta chứ không phải nơi nào 
khác. Thiển tập là cố sống làm sao cho tâm được bất động trong thế 
giới liên tục biến động nầy. Thiền tập là cố sống như nước, chứ không 
như sóng trào hay bọt nổi. Nước thì bất động, vô tác và vô vi; trong khi 
các đợt sóng sinh rồi diệt, bọt nổi rồi tan. Hành giả nên luôn nhớ tâm 
mình như một dòng suối bất tận của các niệm, thiển tập là tập nhìn vào 
tâm một cách liên tục, và cứ sống như nước, bình đẳng cuốn trôi hết tất 
cả những gì vào dòng suối đang chảy nầy. Theo Phật giáo, mỗi chúng 
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sanh đều có Phật tánh, và trở thành Phật chỉ là quay vào chính mình để 
tìm lại cái Phật tánh nầy mà thôi. Phật tánh nầy luôn sẵn có ở trong và 
luôn chiếu sáng. Giống như mặt trời và mặt trăng, luôn luôn chiếu 
sáng, nhưng khi bị mây che phủ, chúng ta không thấy được ánh nắng 
hay ánh trăng. Mục đích của người tu thiển là loại trừ những đám mây, 
vì khi mây tan thì chúng ta lại thấy nắng thấy trăng. Tương tự, chúng ta 
luôn có sẵn Phật tánh bên trong, nhưng khi tham dục, chấp trước và 
phiền não che phủ, Phật tánh không hiển hiện được. Trong Phật giáo, 
thiển làm công việc của một ngọn đuốc đem lại ánh sáng cho một cái 
tâm u tối. Giả như chúng ta đang ở trong một căn phòng tối tăm với 
một ngọn đuốc trong tay. Nếu ngọn đuốc quá mờ, hay nếu ngọn đuốc 
bị gió lay, hay nếu tay chúng ta không nắm vững ngọn đuốc, chúng ta 
sẽ không thấy được cái gì rõ ràng cả. Tương tự như vậy, nếu chúng ta 
không thiển đúng cách, chúng ta sẽ không bao giờ có thể đạt được trí 
tuệ có thể xuyên thủng được sự tăm tối của vô minh để nhìn thấy bản 
chất thật sự của cuộc sống và cuối cùng đi đến chỗ đoạn tận được khổ 
đau và phiền não. Rõ ràng cốt lõi của đạo Phật hay cốt lõi của Thiền 
là tu tập bằng trí tuệ, chứ không bằng cách đui tu mù luyện. Nếu mục 
đích tu thiển của chúng ta nhằm đạt được thần thông hay xuất hồn, vân 
vân, là chúng ta không phải tu theo Phật. Tu thiển trong Phật giáo 
chúng ta phải thấy được cái thật tánh và phảẩi sống với nó. Vì vậy, Phật 
tử chơn thuần, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ rằng thiển chỉ 
là một phương tiện, một trong những phương tiện hay nhất để đạt được 
trí huệ trong đạo Phật. Hơn nữa, nhờ đạt được trí tuệ mà người ta có 
thể thấy được đúng sai và có thể tránh được ham mê cực độ những dục 
lạc giác quan hoặc hành hạ thân xác đến độ thái quá. 


V. Mục Đích Của Việc Hành Thiên: 

Phải, mục tiêu tối hậu của thiển Phật giáo là chứng ngộ toàn giác, 
hoàn toàn tự chủ và tâm trí tuyệt đối lành mạnh hay trạng thái niết bàn 
qua điều phục tâm và gột rửa hết thảy những bợn nhơ tinh thần. Tuy 
nhiên, đối với người tại gia, ngoài cái mục tiêu tối hậu ấy còn có 
những lợi ích mà hành giả có thể thọ hưởng được. Thiền tập có thể gợi 
nguồn cảm hứng cho chúng ta khám phá trạng thái sáng suốt minh 
mẫn (sự thông minh) và sự phong phú của phẩm cách tự nhiên của 
chính mình. Hành thiền cũng có thể giúp chúng ta khơi dậy tiềm năng 
trong tâm, suy nghĩ sáng suốt, hiểu biết sâu sắc, và cân bằng và làm 
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dịu đi tình trạng căng thẳng trong tâm. Hành thiển là một tiến trình 
sáng tạo nhằm biến đổi những cảm xúc vọng động và tư tưởng bất 
thiện thành trạng thái tinh thần điều hòa và thanh sạch. Nếu hành thiền 
có nghĩa là kỷ luật tính thần hay phương pháp trau dồi tâm trí, thì khỏi 
phải nói gì cả, tất cả mọi người không phân biệt giới tính, màu da, 
chủng tộc, hay bất luận là lối phân chia nào đi nữa, đều nên hành 
thiển. Xã hội tân tiến hiện nay đang sa lầy vào trong những vọng động 
và quyến rũ mà chỉ có công phu thiển tập mới mong kiểm soát được. 
Tất cả chúng ta nên tỉnh thức và nhận diện ra sự kiện chúng ta cần 
phải thay đổi cách sống bằng cách thay đổi nhân sinh quan mà chúng 
ta đang có, và muốn được như vậy, chúng ta cần phải tu tập thiền 
quán. Chúng ta cần phải thông suốt sự khác biệt giữa cái “Bản Ngã” 
và “Tánh Giác”; và chỉ có công phu tu tập mới có khả năng làm cho sự 
khác biệt nhỏ dân; cho đến một lúc nào đó cả hai hòa nhập thành một, 
lúc đó chúng ta nhận diện được chân lý cuộc đời. 

Có lẽ ai trong chúng ta cũng thấy rằng cuộc sống nầy đây dẫy 
những khó khăn chướng ngại, hoang mang và bất công. Ngay những 
lúc mà mọi việc đều trôi chảy tốt đẹp, chúng ta cũng cảm thấy lo lắng 
rằng chúng sẽ không tổn tại lâu dài. Đây chính là lý do mà ai trong 
chúng ta cũng nên hành thiển. Nói về thiển, tại sao chúng ta phải tu 
thiển? Chúng ta thường nghe nói đến thuật ngữ “định” hay “thiển”, tức 
là phương thức làm cho tâm mình an định. Khi tâm được an định, nó 
không vọng động và chúng ta đạt được nhất điểm tâm. Mục đích của 
thiển là làm tan chẩy đi khối vọng tưởng chồng chất bấy lâu nay của 
chúng ta. Cái còn tổn đọng lại trong chúng ta chỉ là cái chân ngã và 
cuối cùng chúng ta thể nhập vào cảnh giới vô ngã. Nếu chúng ta không 
dừng lại ở đây, không nghĩ tưởng hay chấp trước về cảnh giới nầy, 
chúng ta sẽ tiếp tục tu tập cho đến khi chứng nhập vào Tuyệt đối. Như 
vậy thì phương pháp tu thiển có khác những phương pháp tu Phật khác 
hay không? Trong khi tụng kinh, niệm chú, niệm Phật, chúng ta ngồi 
yên và chỉ nhiếp tâm vào tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi. 
Vì vậy khi tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật, chúng ta kiểm soát 
được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta không muốn cho ý rong ruổi 
(thân ngồi yên, khẩu chỉ tụng niệm và ý chỉ chú tâm vào việc tụng 
kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi). Cũng như thế, khi tu tập thiển 
định, chúng ta cũng kiểm soát được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta 
không muốn cho ý dong ruối. Thật là khó khăn trong việc điều phục 
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tâm ý; tuy nhiên, nếu chúng ta kểm giữ được thân khẩu là chúng ta 
cũng có nhiều công đức lắm rồi vậy. Nếu muốn đạt tới mức độ công 
đức cao hơn, chúng ta phải cố gắng điều phục cho bằng được tâm ý 
của mình. Mục đích chính của hành giả tu thiển là tầm cầu chân lý, 
tầm cầu giác ngộ. Trên cuộc hành trình nầy, nếu chúng ta bước đi một 
bước tức là chúng ta tiến gần đến giác ngộ một bước. Đức Phật là bậc 
Giác Ngộ, vì vậy học Phật là học phương pháp giác ngộ. Như vậy trên 
đường giác ngộ, càng tiến tới là càng đến gần với giác ngộ. 

Thiền quán là tu tập để đạt được cái thấy vượt ra ngoài tầm mức 
thông thường, thấy một cách rõ ràng, chứ không chỉ thấy phớt qua nơi 
bề mặt, hay thấy cái dáng bể ngoài, mà là thấy sự vật đúng trong bối 
cảnh của nó, tức là thấy dưới ba đặc tướng hay “tam pháp ấn' trong nhà 
Phật, đó là vô thường, khổ và vô ngã. Đây là ba dấu hiệu đặc thù của 
tất cả các pháp hữu vi, tất cả nhng hiện tượng sinh tổn. Chính thiển 
minh sát nầy dựa trên nền tảng của thiển vắng lặng, giúp cho hành giả 
có khả năng gột rửa tất cả mọi ô nhiễm trong tâm đến mức tận cùng, 
buông bỏ mọi ảo kiến về cái “ngã', nhìn thấy thực tướng của vạn pháp 
và chứng ngộ Niết Bàn. Như vậy, cả hai pháp thiển vắng lặng và minh 
sát đều hỗ trợ cho nhau giúp hành giả chứng ngộ được Niết Bàn. Mục 
tiêu tối hậu của thiển là để loại trừ những bợn nhơ trong tâm của 
chúng ta. Trước khi đạt được mục tiêu nầy, hành giả sẽ có được những 
lợi ích thiết thực như sẽ có một cái tâm bình an, tĩnh lặng và có đủ 
năng lực để chấp nhận những gì xãy đến cho mình. Thiển giúp chúng 
ta nhìn sự vật đúng như thực tướng của chúng chứ không phải thấy 
chúng qua những biểu hiện bên ngoài. Sự vật xuất hiện trước mắt 
chúng ta dưới trạng thái trường tổn, vững bền, đáng yêu và có thực 
chất, nhưng trên thực tế thì chúng không phải như vậy. Khi thực hành 
thiển quán, chúng ta sẽ tự mình thấy được sự sinh diệt của hiện tượng 
vật chất và tinh thần. Đồng thời chúng ta cũng ý thức được một cách rõ 
ràng hơn những diễn biến trong thân tâm mình. Chúng ta sẽ có đủ khả 
năng chấp nhận mọi chuyện xảy đến với mình với một phong cách an 
nhiên, chứ không bị xao động hay cẩm xúc và đương đầu với hoàn 
cảnh một cách lạc quan hơn. Đúng, mục tiêu cao nhất trong thiển tập 
Phật giáo là chứng ngộ toàn giác, hoàn toàn tự chủ và tâm trí hoàn 
toàn lành mạnh hay trạng thái Niết Bàn, bằng cách điều phục tâm và 
gột rửa tận cùng những bợn nhơ tinh thần. Tuy nhiên, ngoài cái mục 
tiêu cùng tột ấy, thiển tập còn có nhiều lợi ích mà hành giả có thể 
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hưởng được. Thiền gợi hứng cho ta khám phá trạng thái sáng suốt minh 
mẫn của chính mình, sự phong phú và phẩm cách tự nhiên của mình. 
Hành thiền còn có thể khơi dậy khả năng tiềm tàng trong tâm, giúp 
chúng ta suy nghĩ sáng suốt, hiểu biết thâm sâu, cân bằng trạng thái 
tâm và sự tỉnh lặng. Hành thiển là một tiến trình sáng tạo nhằm biến 
đổi những cảm xúc vọng động và những tư tưởng bất thiện thành trạng 
thái tỉnh thần hòa hợp và thanh sạch. Như vậy, nếu chúng ta chờ đến 
lúc ngồi xuống mới thực tập thiển trong một vài giờ thì những giờ khác 
trong ngày của chúng ta sẽ ra sao? Nếu nói tọa thiển là tu tập thiển 
định là chúng ta thật sự phá hủy cái khái niệm thật của thiển. Nếu 
chúng ta biết cách tu tập thiển định thì chúng ta phải biết lợi dụng tất 
cả thời giờ có được trong ngày của mình. Để làm được chuyện nầy, 
chúng ta nên thực tập thiển ngay trong những công việc hằng ngày của 
mình. 


VI. Thiền Không Phải Là Một Triết Học Lý Thuyết Không Thực 

Tiễn: 

Thiển không phải là một triết học lý thuyết để bàn cãi và tranh 
luận suông, mà là một đường lối hành động, một triết lý phải ứng dụng 
và thực hành từng giây phút trong đời sống hằng ngày của chúng ta. 
Để đạt được kinh nghiệm giác ngộ, mục đích tối thượng của nhà Thiền, 
cần phải ngồi thiển, nhưng tọa thiển không thôi chưa đủ. Thiền quán 
được dùng để phát triển trí tuệ, nhưng chúng ta phải khả dĩ đưa ra một 
biểu hiện cụ thể về cái trí tuệ nầy, và để làm được việc nầy, chúng ta 
phải trau đồi chánh nghiệp. Nhiều người nghĩ rằng hành giả tu thiển 
quay lưng lại với thế giới để tự chìm mình trong thiển định trừu tượng. 
Đây là một quan niệm sai lầm. Tu tập thiển quán là biến công phu tọa 
thiển trở thành một phần của cuộc sống hằng ngày, nhưng đồng thời 
cũng là làm việc, là hành động với lòng từ bị và kính trọng người khác, 
là đóng góp vào thế giới mà chúng ta đang sống hầu biến đổi thế giới 
nầy thành một thế giới tốt đẹp hơn. Thiển đạo không xa lìa cuộc đời 
để rút vào một môi trường biệt lập, mà là hòa nhập vào cuộc đời hầu 
biến đổi nó từ bên trong bằng hành động. Muốn làm những sinh hoạt 
thường nhật trong tinh thần nhà thiền, chúng ta thực hành cách quán 
tưởng trên mọi vật. Không chỉ thiển quán lúc đang ngồi mà thôi, mà 
còn phải áp dụng thiển quán trong đời sống hằng ngày. Khi đang rửa 
chén, chúng ta cũng phải thiển quán. Khi làm vườn, chúng ta cũng 
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quán tưởng. Khi làm công việc tại sở, chúng ta cũng phải quán tưởng. 
Nói cách khác, chúng ta phải thiển quán bất cứ lúc nào trong cuộc 
sống hằng ngày của mình. Đối với người biết tu thì cuộc sống là Thiền, 
nhưng có nhiều người cho rằng cuộc sống là đau khổ. Kỳ thật, nếu 
chúng ta tạo nên cuộc sống của chúng ta là Thiễn, thì cuộc sống chúng 
ta trở thành Thiền. Ngược lại, nếu chúng ta tạo ra cuộc sống khổ đau 
thì cuộc sống phải trở thành khổ đau. Chúng ta phải giữ tâm mình ở 
ngay sát na nầy trong Thiễn, vì tâm hiện tiền nầy nối tiếp và trở thành 
sự sống Thiển của chính mình, như một điểm liên tục để nối kết thành 
đường thẳng. 

Thật vậy, thiển không phải bằng các trau đổi lý luận mà bằng tu 
tập tâm thức. Phù hợp với thái độ của thiển đối với cái thấy trí thức, 
mục tiêu của giáo lý Thiển không giống như mục tiêu của Tây phương, 
một sự không ngớt gia tăng cái tính vi của tư tưởng luận lý, phương 
pháp cốt yếu của thiển ở chỗ đặt người ta vào chỗ tiến thối lưỡng nan, 
mà người ta phải cố thoát ra không phải bằng lý luận, mà bằng tâm 
thức ở trình độ cao hơn. Theo một vị thầy không phải là một vị thầy 
hiểu theo nghĩa Tây phương. Ông là một vị thây vì ông làm chủ được 
tâm mình, do đó ông có thể truyền đạt cho người đệ tử điều duy nhất 
có thể truyền đạt được: cuộc sống của mình “với tất cả những gì vị thầy 
có thể làm được, ông không thể làm cho người đệ tử nắm được sự vật, 
trừ phi người đệ tử đã chuẩn bị đầy đủ để nắm bắt. Nắm giữ được thực 
tại cứu cánh là việc mình phải tự làm lấy. Thật là vô dụng khi chỉ lý 
luận suông rằng danh và tướng thì khác nhau, nhưng bản thể thì giống, 
hoặc danh và tướng được tạo thành bởi sự suy nghĩ của chúng ta. 
Chúng ta phải thực chứng qua thiển quán, chứ không phải bằng suy 
nghĩ, để không có sự chấp trước vào danh tướng, thì chừng đó chúng ta 
sẽ tự nhiên thấy rằng tất cả bản thể đều là một bằng chính kinh 
nghiệm của mình. Chừng đó chúng ta sẽ thấy tất cả mọi vật trong vũ 
trụ, từ mặt trời, mặt trăng, các vì sao, núi, sông, con người, vân vân, 
đều có cùng bản thể giống nhau. 


VII.Thiền Là Sự Phát Triển Của Tâm Thức: 

Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm thức của bạn có thể được so 
sánh với một tấm gương phản chiếu những gì xuất hiện phía trước nó. 
Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận dụng ý chí, bóng tối phủ 
lên tâm thức của bạn và làm méo mó những hình ảnh phản chiếu. Đó 
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là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. 
Hậu quả nghiêm trọng nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị 
nguyên dẫn đến định đề 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là 
Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lâm tưởng thấy mình đối đầu 
với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, 
lòng tham cùng những đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiển là quét 
đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để giúp chúng ta 
trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc sống. Lúc 
đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tỏa 
nơi nơi." Thiển không khuyến khích hành giả liên hệ tới việc thờ cúng 
hay cầu nguyện một đấng siêu nhiên nào, mà là nhìn thắng vào chân 
tính của mình để thấy rằng chân tính đó cũng chính là Phật tính. Muốn 
đến được sự nhận thức nầy, chúng ta phải tu tập, chúng ta phải thực 
hành. Làm sao chúng ta có thể khám phá được chân tánh nếu chúng ta 
cứ mù quáng chấp vào kinh sách mà không chịu tự mình thực hành? 
Nếu chúng ta đi đến một trung tâm thiển và hỏi chuyện với một vị 
thiển sư, có khi ông ta chỉ trả lời câu hỏi của chúng ta bằng sự im lặng. 
Đây là sự im lặng của tri thức. Điều nầy không có nghĩa là vị thiển sư 
không biết câu trả lời, nhưng ông ta lại cố cho chúng ta biết có những 
thứ không thể giải thích được bằng lời, những việc luôn chìm trong 
bóng tối cho tới khi chúng ta khám phá ra bằng chính kinh nghiệm của 
mình. 

Thiển quán (sự phát triển liên tục của tâm thức về một đối tượng 
nào đó trong lúc trầm tư hay thiển định). Thiển là chữ tắt của “Thiển 
Na” có nghĩa là tư duy nh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập 
tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiền được chính 
thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bỏ Đề Đạt Ma, dầu trước đó 
người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của các tông 
phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với 
ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc 
cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi 
thiển. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới 
là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là 
ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là 
ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; 
đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo 
mới là ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi 
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thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. Là 
Phật tử, nhất là những người tại gia, chúng ta phải luôn thấy được như 
vậy để từ đó có thể thường xuyên thực tập thiển quán hầu thanh tịnh 
thân tâm. Phần hành thiển được lưu truyền từ những kinh điển Phật 
giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương pháp mà chính Đức Phật 
đã áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa Ngài đến giác ngộ và Niết 
Bàn, và từ chính kinh nghiệm bản thân của Ngài trong sự phát triển 
tâm linh. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ tương đương với chữ 
“Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng theo nguyên nghĩa có 
nghĩa là mở mang hay phát triển, trau dỗổi hay làm cho trở thành, là sự 
nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có khả năng nhận thức rõ 
ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu lậu và chứng ngộ Niết 
Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Pháp môn hành thiển mà 
chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: (1) an trụ tâm là 
gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm vào một để 
mục, hay nhất điểm tâm; (2) Thiển minh sát tuệ. Một trong hai phần 
này là samatha hay tập trung tâm ý hay trụ tâm vào một để mục và 
không hay biết gì khác ngoài để mục. Thiền tập bắt đầu bằng sự an trụ 
tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao động hay phóng đi 
nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như thế nào? 
Nhu cầu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự thống nhất 
nào của tâm cũng là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu của tâm an 
trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của tâm an trụ. Bất cứ sự thực hành 
hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên đều là sự phát 
triển của tâm an trụ. Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba yếu tố của 
nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định cũng sinh hoạt 
và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân thật. Phải nói 
rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo không 
chỉ riêng Phật giáo mới có. 

Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ Du Già đã có thực hành những 
pháp môn “thiển định” khác nhau, như hiện nay họ vẫn còn thực hành. 
Xứ Ấn Độ từ bao giờ vẫn là một vùng đất huyền bí. nhưng pháp hành 
Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ chỉ đưa đến một mức độ nào 
chứ không hề vượt xa hơn. Thiền định hay sự phát triển tâm linh, hay 
quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. Thiền định trong các trường 
phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình thức và phương pháp, nhưng 
cùng có một mục tiêu chung là làm tinh thần tập trung, thanh thản và 
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trong suốt như một dòng sông nước trong mà người ta có thể nhìn thấy 
tận đáy, từ đó ý thức biết được sự thể nghiệm về ngộ, giải thoát và đại 
giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển định thường xuyên nếu hành giả 
chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng sẽ giúp chúng ta xa rời nhị nguyên 
phân biệt. Thiển cũng là quá trình tập trung và thấm nhập nhờ đó mà 
tâm được yên tĩnh và nhất tâm bất loạn (qui nhất), rồi đi đến giác ngộ. 

Theo Thiền Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Tro Rơi Trên 
Thân Phật, chùa xa trong núi dóng hồi chuông sớm. Bạn nghe tiếng 
chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và mọi tư niệm của bạn 
tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh của tiếng chuông, 
tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa nở, bướm lượn; 
bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và tâm thức của 
bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu bạn thăm viếng 
thác Niagara và đi thuyển đến chân thác. Chỉ còn tiếng thác đổ trước 
mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất thình lình bạn kêu 
lên: YAAAAAA! Trong tất cả những kinh nghiệm này, bên ngoài và 
bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là tâm thức của Thiền. 
Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy ông đang 
dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ 
dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi 
nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, thì việc 
đi ầm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi 
trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn 
toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." 


VIII.Thiền Được Dùng Để Phát Triển Toàn Thể Con Người: 
Danh từ “hành thiển” không thể nào tương đương được với từ 
“bhavana” nguyên nghĩa là mở mang và trau đổi, mà là mở mang và 
trau dồi tâm. Đó là nỗ lực nhằm xây dựng một cái tâm vắng lặng và an 
trụ để có thể thấy được rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp 
hữu vi và cuối cùng chứng nghiệm được niết bàn. Pháp hành thiển 
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không chỉ dành riêng cho người Ấn Độ hay người Trung Hoa, hay chỉ 
cho thời Đức Phật còn tại thế, mà là cho tất cả mọi người, bất kể họ từ 
đâu đến, bất kể họ theo tôn giáo nào hay thuộc chủng tộc nào. Thiển 
tập không phải là pháp môn mới có hôm qua hay hôm nay. Từ vô thỉ, 
người ta đã hành thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. Sau khi 
chứng ngộ, một lần Đức Phật đã khẳng định: “Chưa hề bao giờ và sẽ 
không bao giờ có sự phát triển tâm linh hay thanh lọc bợn nhơ nơi tinh 
thần nào mà không nhờ hành thiển. Hành thiển là phương cách mà Ta 
đã chứng ngộ và đạt được Chánh đẳng Chánh giác.” Tất cả các tôn 
giáo đều có dạy về một loại thiển, nhằm rèn luyện tâm trí để phát 
triển nội tâm. Có thể là im lặng nguyện cầu, tụng niệm kinh thánh cá 
nhân hay tập thể, hay tập trung vào một để mục, một nhân vật hay một 
ý niệm thiêng liêng nào đó. Và người ta tin rằng những cách thực tập 
tâm linh ấy, đôi khi có thể đưa đến kết quả là nhìn thấy thánh linh hay 
các đấng thiêng liêng, để có thể nói chuyện với các ngài, hay nghe 
được tiếng nói của các ngài, hay một vài chuyện huyễn bí có thể xảy 
ra. Chúng ta không thể cả quyết một cách chắc chắn những điều đó là 
những hiện tượng thực có hay chỉ là ảo tưởng, là trí tưởng tượng, là ảo 
giác, hay chỉ là một cái gì chỉ hiển hiện trong tâm hay trong tiểm thức. 
Nhưng Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng, theo giáo thuyết nhà 
Phật, tâm là một năng lực có thể gây nên tất cả những hiện tượng trên. 
Các kinh điển Phật giáo có ghi rằng do chứng đạt thiển định qua sự 
phát triển các giác quan, con người có thể đắc thần thông. Nhưng một 
điều cực kỳ quan trọng mà hành giả, nhất là người tại gia, phải nhớ 
là Thiền trong Phật giáo không phải là trạng thái tự thôi miền hay 
hôn mê. Nó là trạng thái tâm thanh tịnh, trong đó các dục vọng và 
khát vọng đều được khắc phục, từ đó tâm trở nên an trụ và tỉnh 
thức. Hành thiển chắc chắn không phải là sự lưu đày tự nguyện để 
tách rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực tập cái gì đó cho kiếp 
sau. Hành thiển phải được áp dụng vào công việc của cuộc sống hằng 
ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ và ở đây. Thiền không phải 
tách rời với công việc hằng ngày, mà nó là một phần của đời sống. 
Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường nhật, nhưng giữ cho mình 
thoát được cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những phiên toái bực 
bội của thế gian, việc này nói dễ khó làm, nhưng nếu cố gắng thiển 
tập chúng ta có thể làm được. Bất cứ sự thiển tập nào cũng đều giúp 
chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với các diễn biến trong cuộc sống 
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một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm tĩnh này sẽ giúp chúng ta vượt 
qua những khổ đau và phiển não trong đời. Theo Phật giáo, hành 
thiền là một lối sống. Đó là lối sống trọn vẹn chứ không phải là sinh 
hoạt rời rạc. Pháp hành thiền là nhằm phát triển toàn thể con 
người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở đây 
và ngay trong kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng kim 
nào đó trong tương lai. Chúng ta sẽ thành øì nếu chúng ta vẫn tham gia 
những sinh hoạt thường nhật mà không vướng mắc, không mắc kẹt, 
không rắc rối với những trở ngại của thế tục. Chúng ta có phải là 
những chân tử của Đức Như Lai hay không. Vâng, chúng ta đích thực 
là những chân tử của Đức Như Lai. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
rằng pháp hành thiển được dạy trong Phật giáo không nhằm gặp gỡ 
tâm linh với một đấng tối thượng nào, cũng không nhằm đạt đến những 
chứng nghiệm huyền bí, mà chỉ nhằm thành tựu vắng lặng và trí tuệ, 
và chỉ với một mục đích duy nhất là đạt được sự giải thoát không lay 
chuyển của tâm mình. Điều này chỉ thực hiện được khi chúng ta tận 
diệt mọi nhơ bợn tinh thần mà thôi. Trong quá khứ, nhiều người tin 
rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng Ni mà thôi, sự việc 
đã thay đối, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu tâm đến 
thiển tập. Nếu hiểu rằng thiển là một kỷ luật tinh thần, hay một 
phương pháp trau đồi tâm trí thì mọi người nên hành thiển, bất kể là 
nam hay nữ, già hay trẻ, Tăng hay tục. Pháp hành thiển là một hiện 
tượng đặc thù của kiếp con người, do đó phải được để cập theo quan 
điểm của con người, với những cảm giác và kiến thức của con người. 
Bản chất những khó khăn của con người và phương cách giải quyết 
những khó khăn ấy chủ yếu thuộc về tâm lý. Pháp thiển và huyền bí 
không tổn tại cùng một lúc. Đó là hai việc hoàn toàn khác biệt nhau. 
Trong khi huyền bí đưa chúng ta lìa khỏi thực tại, thì pháp thiển hành 
mang chúng ta trở về với thực tại, vì qua phép hành thiển chân chánh 
chúng ta có thể thấy được những ảo vọng và ảo tượng của chính mình 
không bị chúng lừa dối nữa. Điều này mang đến cho chúng ta một sự 
chuyển hóa toàn diện về con người của mình. Điều này là tháo gỡ 
những gì ta đã học ở thế tục. Chúng ta lại phải dứt bỏ nhiều điều mà 
trước kia chúng ta đã học và đã thích thú giữ chặt một khi chúng ta 
nhận ra rằng chúng chỉ là những trở ngại mà thôi. 
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LX. Thiền Quán Thật Sự Cần Thiết Và Lợi Ích Cho Đời Sống 

Hằng Ngày Của Chúng Ta: 

Theo đạo Phật, ngoài mục tiêu tối thượng là giải thoát, đạo nầy 
còn giúp cho hành giả có được cuộc sống an lạc và hạnh phúc. Để đạt 
được những mục tiêu nầy, con đường duy nhất có thể đạt được phải do 
trí tuệ. Dẫu rằng trau dồi đức hạnh và tuân giữ giới luật cũng rất cần 
thiết, nhưng muốn đạt được trí tuệ, hành giả không có con đường nào 
khác hơn là phải thanh lọc tâm ý qua thiển định. Thật vậy, thiển định 
một mặt giúp ta giữ giới, mặt khác nó giúp chuẩn bị cho tâm trí của 
chúng ta nhìn đúng sự vật và đạt đến trí huệ dẫn đến giải thoát. Trong 
thời Đức Phật còn tại thế, Ngài đã thường nhắc nhở chúng đệ tử rằng 
tâm thức là nguồn gốc của tất cả đức hạnh, tất cả những đức tính. Như 
vậy, muốn đạt được những đức hạnh nầy, chúng ta chỉ cần rèn luyện 
tâm ý, vì tâm ý là chìa khóa thay đổi bản chất kinh nghiệm của chúng 
ta. Chính vì vậy mà đạo Phật luôn tập trung vào tâm thức như chìa 
khóa để đạt đến sự chuyển biến về cách con người kinh nghiệm cuộc 
sống và cách con người liên hệ với người khác. Đức Phật đã vạch ra: 
“Đã từ lâu, tâm của con người bị tham, sân, sĩ làm ô nhiễm. Những bợn 
nhơ tinh thần làm cho chúng sanh bất tịnh; gội rửa thì tâm được thanh 
sạch.” Lối sống của người Phật tử là một tiến trình tích cực thanh lọc 
thân, khẩu, ý. Đó là tự trau đồi, tự phát triển và tự thanh lọc, để đi đến 
kết quả là tự mình chứng ngộ. Điều nhấn mạnh ở đây là kết quả thực 
tiễn chứ không phải là sự tranh luận triết học hay lý luận trừu tượng. 
Do đó nhu cầu thực hành mỗi ngày một ít thiển định là cần thiết. Nó 
cũng giống như con gà mái ấp trứng, chứ không như con sóc chạy 
loanh quanh lẩn quẩn trong cái lồng. 

Như trên đã nói, thiển quán là một tiến trình trọn đời. Cá bơi lội 
trong nước, nhưng chúng không biết chúng đang bơi trong nước. Từng 
phút, từng lúc chúng ta hít thở không khí, nhưng chúng ta không ý thức 
điều nầy. Chúng ta chỉ ý thức được không khí khi chúng ta không có 
nó. Tương tự như vậy, chúng ta luôn nghe âm thanh của tiếng thác 
nước, gió thổi, mưa rơi, chim hót. Tất cả những thứ nầy là những bài 
thuyết pháp tuyệt vời và sống động. Chúng chính là âm thanh của đức 
Như Lai đang giảng pháp cho chúng ta. Chúng ta nghe nhiều bài thuyết 
giảng mọi lúc, nhưng chúng ta làm ngơ như điếc. Nếu chúng ta thật sự 
đang sống trong tỉnh thức, bất cứ lúc nào chúng ta nghe, thấy, ngửi, 
nếm, xúc chạm, chúng ta sẽ nhận biết và nói với chính chúng ta “À, 
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đây là một bài giảng tuyệt vời!” Vào lúc đó, chúng ta sẽ thấy rằng 
không có kinh sách nào dạy chúng ta hay hơn cái kinh nghiệm với 
thiên nhiên mà chúng ta đang sống trong đó. Cũng như chúng ta phải 
thở và phải ăn mỗi ngày. Cả hai thứ thở và ăn đều quan trọng cho đời 
sống, thì thiển quán cũng thế, vì thiển quán khiến cho đời sống của 
chúng ta được thăng bằng, cũng như giúp chúng ta hiểu được chính 
mình và bản chất cuộc đời. Nó cung cấp một nền móng vững chắc cho 
sự dung hòa giữa mình và người, cũng như giữa mình và vũ trụ. Như 
vậy thiển quán không phải là vấn để từng ngày, từng tuần, từng tháng 
hay từng năm, mà là trọn đời. Nếu chúng ta quyết tâm tu tập một cách 
mạnh mẽ, thì chắc chắc chúng ta sẽ đạt được mục đích tối thượng của 
mình là thành Phật, thành tựu trí tuệ viên mãn và vô lượng từ bị. Có ba 
thứ cần thiết tối thiểu: 

Thứ nhất là Sự Cần Thiết của Kinh Điển: Có người nói rằng lời nói 
không cần thiết, nhưng trên thực tế lời nói lại rất cần thiết, vì nếu 
không có lời nói thì không ai có thể truyền đạt phương pháp tu tập cho 
người khác. Nếu chúng ta bị trói buộc bởi lời nói thì chúng ta không 
thể nào quay về với tự tánh được. Nếu chúng ta không bị lời nói trói 
buộc, không sớm thì muộn chúng ta sẽ được tỏ ngộ. Trong nhà Thiền, 
không có luật lệ nào cấm cản hành giả đọc sách hay kinh điển; tuy 
nhiên, bạn nên đọc với một cái tâm buông bổ mọi suy nghĩ. Nếu bạn 
đọc với cái tâm buông bỏ mọi suy nghĩ thì các sách về thiển, kinh Phật 
và ngay cả kinh Thánh đều là chân lý cả. Tuy nhiên, hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng kinh điển chỉ dạy lời Phật dạy, chứ không phải là 
tâm Phật. Dù chúng ta có quán triệt bao nhiêu kinh điển, chúng ta vẫn 
không đạt được sự hiểu biết đúng đắn. Mục đích của tham thiên là để 
làm tan chảy khối vọng tưởng nầy. Cuối cùng còn lại chân ngã. Chúng 
ta thể nhập vào cảnh giới của vô ngã. Và nếu chúng ta không dừng lại 
ở đó, nếu chúng ta không nghĩ tưởng hay chấp trước về cảnh giới nầy, 
chúng ta sẽ tiếp tục trong sự tu tập của mình đến khi chúng ta thể nhập 
thành một với Tuyệt đối. 

Thứ nhì là Sự Cân Thiết của một vị Thây Giỏi: Mỗi khi chúng ta 
học bất cứ thứ gì, điều quan trọng là chúng ta phải tìm một ông thầy 
giỏi khi chúng ta muốn tu tập thiển quán. Nhờ những lời khuyên bảo 
của vị thầy mà chúng ta có thể đạt được kết quả nhanh và đi đúng 
đường. Chúng ta cần một vị thầy có đủ tư cách để chỉ dẫn cho mình, vì 
vị thầy sẽ giúp mình điều chỉnh sai lầm và hướng dẫn mình mỗi khi 
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gặp trở ngại trong lúc hành thiển. Chỉ có vị thầy mới có thể biết được 
mức độ tiến bộ của mình để điều chỉnh và hướng dẫn trong những lúc 
cần thiết. Nếu chúng ta không tìm ra được một vị thầy, chúng ta có thể 
nhờ vào sách vở, nhưng không cuốn sách nào có thể hoàn toàn thay 
thế vị trí của ông thầy được. Chúng ta có thể đạt được một số tiến bộ 
khi đọc kỹ lời chỉ dẫn và thực hành đúng theo những điều ấy, nhưng 
chúng ta cần phải thường xuyên trao đổi ý kiến và thảo luận với thầy 
mới có thể đạt được kết quả tốt được. 

Thứ ba là Sự Cần Thiết của Các Khóa Thiền Tập: Khóa thiền tập 
cho chúng ta cơ hội thực tập thiển quán sâu hơn nhờ sự hỗ trợ của hoàn 
cảnh chung quanh. Mọi việc mình làm trong khóa thiển đều là đề mục 
hành thiền cả. Ngày tu tập thiển quán trong khóa thiền sẽ là thực tập 
liên tục giữa tọa thiển và đi kinh hành; đến đêm thì có các buổi thuyết 
giảng hay các buổi tham vấn với một vị thầy. Mọi hoạt động trong 
khóa thiền sẽ khiến sự thực tập liên tục tiến triển tốt đẹp. Sự im lặng 
tuyệt đối được tuân giữ trong suốt khóa thiển. Khóa thiển có thể kéo 
dài một ngày, một cuối tuần, một tuần, hay lâu hơn. Sự thực tập liên 
tục trong khóa thiển giúp cho tâm an trụ và tỉnh lặng. Vì sự trụ tâm rất 
cần thiết cho việc phát sanh trí huệ, nên khóa thiển là cơ hội tốt có thể 
giúp chúng ta thấy được thực tướng của chư pháp. 

Chúng ta thấy những giá trị nổi bật trong đời sống của Đức Phật 
như tâm từ bị và trí tuệ Bát Nhã... Do đâu mà Ngài có những thứ đó? 
Nếu không phải do sự tu tập thiển định của Ngài thì không còn lý do 
nào khác để nói nữa. Ngoài lợi ích tối thượng là giúp cho hành giả tu 
hành giải thoát, ngày nay người ta đã công nhận rằng thiển có những 
lợi ích trên phạm trù rộng lớn. Thiển có thể giúp cho chúng ta suy nghĩ 
rõ ràng hơn và giúp chúng ta cải thiện năng lượng để từ đó chúng ta có 
thể làm việc có hiệu quả hơn. Thiển còn có thể giúp chúng ta nghỉ 
ngơi thư giãn và tạo được cho mình một khoảng cách với những tình 
huống căng thẳng, để từ đó chúng ta có thể kiểm soát cũng như không 
bị những cảm xúc tiêu cực khống chế. Bên cạnh đó, thiển còn giúp cho 
chúng ta tự hiểu chính mình và chấp nhận được những tình huống. Trên 
hết, chúng ta sẽ thấy ngay những lợi ích trước mắt khi tu tập thiển quán 
như sự cải thiện sức khỏe hay sự cải thiện cuộc sống, làm cho chúng ta 
hạnh phúc và thư giãn hơn. 

Vì phiền não luôn luôn theo sát chúng ta nên lúc nào chúng ta 
cũng cần phải thực tập thiển quán. Sáng, trưa, chiều, trước khi đi ngủ 
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hay trong những lúc làm việc, nói chuyện, rửa chén, vân vân đều là cơ 
hội để hành thiển. Và mọi lứa tuổi đều có thể thực hành được thiển 
quán. Thiển quán là phương pháp chữa trị các chứng bệnh nơi tâm, 
những bệnh nằm dưới hình thức bợn nhơ nơi tâm như tham, sân, si, vân 
vân. Tất cả chúng ta đều có những thứ nhiễm ô nầy, vì vậy ít nhiều gì 
ai trong chúng ta cũng cần phải thực tập thiển quán. Hơn thế nữa, 
không có yếu tố tôn giáo trong thiển quán. Vì vậy mọi người, dầu theo 
tôn giáo nào cũng đều có thể thực hành thiển quán. Thiển quán là sự 
theo dõi và quan sát chính bản thân mình một cách khoa học. Chúng ta 
chỉ cần chú tâm quan sát những diễn biến của thân và tâm trong 
khoảnh khắc hiện tại mà thôi. 

Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, hành thiển có nhiều lợi ích. Thiển tập giúp đạt được sự nhận 
thức sâu xa về nghĩa của Phật và làm sao thành Phật. Hiểu biết chơn 
tánh của vạn hữu. Tuy nhiên, chỉ sau khi thành Phật mới thật sự đạt 
được Vô Thượng Chánh Giác. Thiển tập diệt trừ được si mê và phát 
sanh trí tuệ. Ngoài ra, thiển tập còn giúp mang lại sức khỏe, hạnh 
phúc, và sự lạc quan. Nếu bạn là người bận bịu, thiển tập giúp bạn 
quét sạch căng thẳng và tìm thấy thư giãn. Nếu bạn là người hay lo 
lắng, thiển tập giúp bạn bình nh và thấy thanh bình dài lâu hay tạm 
thời. Nếu bạn là người có quá nhiều vấn để, thiển tập giúp bạn có can 
đảm và sức mạnh để đương đầu và khắc phục các vấn đề ấy. Nếu bạn 
thiếu tự tin, thiển tập sẽ giúp bạn lấy lại tự tin mà bạn cần. Lòng tự tin 
là bí quyết của thành công. Nếu bạn sợ hãi trong lòng, thiển có thể 
giúp bạn hiểu rõ bản chất thực sự của đối tượng làm bạn sợ hãi, từ đó 
có thể khắc phục được sợ hãi trong lòng. Nếu bạn lúc nào cũng bất 
mãn với mọi thứ, không có thứ gì trên đời nầy vừa ý bạn, thiển tập sẽ 
giúp bạn có cơ hội để phát triển và duy trì sự “tri túc” nội tâm. Nếu 
bạn hoài nghi và không lưu tâm đến tôn giáo, thiển tập sẽ giúp bạn 
vượt qua tính hoài nghi và nhìn thấy giá trị thực tiễn trong giáo lý. Nếu 
bạn thất vọng và thất tình do sự thiếu hiểu biết bản chất về đời sống 
và thế giới, thiển tập sẽ hướng dẫn và giúp bạn hiểu điều đã làm xáo 
trộn bạn bởi những thứ không cần thiết. Nếu bạn là một người giàu có, 
thiển tập sẽ giúp bạn nhận thức được bản chất thật sự của của cải cũng 
như cách sử dụng của cải cho hạnh phúc của chính bạn và những người 
chung quanh. Nếu bạn là người nghèo, thiển tập sẽ giúp bạn đạt sự 
mãn; không nuôi dưỡng ganh ty với những người giàu có. Nếu bạn là 
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người trẻ đang đứng trước những ngã rẽ cuộc đời, bạn không biết phải 
bước vào ngã nào, thiển tập sẽ giúp bạn hiểu biết con đường phải đi để 
tiến tới mục đích mà bạn nhắm tới. Nếu bạn là người già yếu chán 
chường cuộc sống, thiển tập sẽ mang lại cho bạn sự hiểu biết sâu xa 
hơn về cuộc đời; sự hiểu biết này sẽ giảm thiểu nỗi đau đớn của cuộc 
sống và làm tăng sự vui sống. Nếu bạn là người nóng nảy, thiển tập có 
thể giúp bạn phát triển sức mạnh để khắc phục những yếu điểm nóng 
giận, hận thù và bất mãn. Nếu bạn hay ganh ghét, thiển tập có thể 
giúp bạn hiểu được cái nguy hiểm của sự ganh ghét. Nếu bạn là người 
nô lệ cho năm giác quan, thiển tập có thể giúp bạn học hỏi cách trở 
nên chủ tế của những giác quan tham dục nầy. Nếu bạn nghiện rượu, 
thuốc lá hay ma túy, bạn có thể nhận thức được cách vượt qua được 
những thói xấu nguy hiểm nây. Nếu bạn là người ám muội, thiển tập 
sẽ cho bạn cơ hội trau dồi kiến thức hữu dụng và lợi ích cho cả bạn lẫn 
bạn bè và gia đình. Nếu bạn là người tâm tư suy nhược, thiền tập sẽ 
giúp làm tăng sức mạnh cho tâm bạn để phát triển sức mạnh ý chí hầu 
khắc phục được những nhược điểm của bạn. Nếu bạn là người trí, thiển 
tập sẽ mang bạn tới giác ngộ tối thượng. Bạn sẽ nhìn thấy sự vật một 
cách như thị. 


X. Thiền Quán Trong Tu Tập Hằng Ngày: 

Tổng Quan Về Thiền Quán: Thiền là một trong những nghệ thuật 
dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được 
chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước 
đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của các 
tông phái Thiên Thai. Hành giả phải ngồi thiển là ngồi cho tới lúc 
trong không có thân tâm, ngoài không có thế giới, xa gần đều trống 
rỗng, nghĩa là đạt đến chỗ không có ngã tướng, không có nhân tướng, 
không có chúng sanh tướng, không có thọ giả tướng. Lúc đó tâm quá 
khứ không có, tâm hiện tại không có, tâm vị lai cũng không có. Thực 
hành thiền bằng cách ngồi hít thở rồi đếm từ một đến mười, rồi đếm 
ngược lại, vân vân. Đây chỉ là một trong nhiều phương pháp hành 
thiển. Nó chỉ có thể được thực hành khi bạn đang ngồi, nhưng khi bạn 
đang lái xe, đang nói chuyện, đang xem truyền hình, đang làm việc 
hoặc đang chơi đùa, vân vân, thì làm sao có thể đếm hơi thở được? 
Nên nhớ! Tọa thiển chỉ là một phần nhỏ trong thực tập thiển quán mà 
thôi. Chân thiệt nghĩa của tọa thiển là cắt đứt dòng suy tưởng và giữa 
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cho tâm không còn dong ruổi nữa. Hành giả nên luôn nhớ về phương 
pháp “trước khi suy nghĩ trong mọi sinh hoạt hằng ngày. Ngồi trong tư 
thế thiển định. Chữ “Thiển Na” có nghĩa là tư duy nh lự. Đây là một 
trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ 
tâm tính. Kỳ thật, thiển không cần đến một tư thế đặc biệt nào cả. Ở 
trình độ cao, thiển được thực tập ngay trong tất cả những sinh hoạt, từ 
đi, đứng, làm việc, lái xe, vân vân. Trong lịch sử nhà Thiền, có nhiều 
vị thiển sư đã đạt được giác ngộ trong lúc rửa chén, nấu nướng, gánh 
nước, hay kiếm củi. Vì vậy làm cái gì chúng ta cũng đều làm với cái 
tâm tập trung, ấy là thiển. Nếu tâm được kiểm soát và hành giả luôn 
tỉnh thức trong mọi hành động, thì rửa chén cũng trở thành cổ xe đưa 
chúng ta đến tự chứng được. Tuy nhiên, tọa thiển là phương cách tu tập 
tôn giáo chính yếu trong các truyền thống nhà Thiển. Thiển cũng được 
xem như là phương tiện tiên khởi mà hành giả đạt được chứng ngộ và 
trong hầu hết các thiển viện người ta thực tập mỗi ngày vài tiếng đồng 
hồ. Lý tưởng là thực tập tọa thiển trong trạng thái tâm không vướng 
mắc, không cố gắng, và cũng không tập trung vào một vật gì. Sự tu tập 
dựa vào khái niệm tất cả chúng sanh đều đã là Phật, nên trong lúc tu 
tập “tọa thiển” người ta cố buông bỏ tất cả những khái niệm đã được 
kết tập từ trước cũng như những suy nghĩ phân tích để cho cái Phật 
tánh này được hiển lộ một cách tự động. Khi tọa thiển hành giả phải 
luôn nhẫn nại, phải học cách chịu đau nơi lưng và nơi chân, vì khi mới 
bắt đầu tọa thiển chúng ta chưa quen với cách ngồi nên chúng ta cảm 
thấy đau và khó chịu nơi lưng và chân. Cách duy nhất để vượt qua là 
chúng ta phải kiên nhẫn mà thôi. Ngoài ra, chúng ta không nên hy 
vọng bất cứ thứ gì khi tọa thiển, ngay cả việc hy vọng giác ngộ vì ngay 
cái tư tưởng về hy vọng giác ngộ tự nó đã là một tư tưởng nhiễm ô. 
Chúng ta không thể nào thiền vài cử, hoặc thiển hôm nay rồi ngày mai 
thành Phật được. Như vậy trong khi ngồi thiển, đừng trông mong bất cứ 
thứ gì, đừng trông mong có kết quả mau mắn trong việc tọa thiền. Phật 
tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tịnh tọa rất quan trọng, nhưng tịnh 
tọa thật sự không tùy thuộc vào có hay không có cái thân đang ngồi. 
Chúng ta đã biết chuyện Mã Tổ dụng công ngôi thiển và chuyện Nam 
Nhạc Hoài Nhượng mài ngói để làm gương soi. Nên nhớ những từ ngữ 
như tổ ngộ, tâm sáng suốt, đỏ, trắng, vân vân, chỉ là những tên gọi 
không hơn không kém. Nếu chúng ta nói tổ ngộ là cái tâm sáng suốt, 
vậy thì cái tâm sáng suốt là cái gì? Cái tâm sáng suốt cũng chỉ là cái 
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tên, và tổ ngộ cũng chỉ là cái tên mà thôi. Tất cả những cái tên nầy 
chẳng có nghĩa lý gì cả. Nói tóm lại, chân chính ngôi nghĩa là dứt bặt 
mọi vọng tưởng và giữ tâm bất động. Chân chính Thiển nghĩa là tâm 
sáng suốt vô nhiễm. Lời hay ý đẹp và nhận chân tọa thiển là trọng 
yếu, nhưng vướng mắc vào chúng thì rất nguy hiểm, vì một khi chúng 
ta bị vướng mắc vào chúng, chúng ta sẽ không thể thấu hiểu được việc 
tọa thiển chân chính. 

Hai Thiển phái lớn là tông Tào Động và Lâm Tế có chút ít khác 
biệt về phương pháp tọa thiển. Tông Tào Động dạy cứ ngồi và tập 
trung tâm ý vào bản chất của tâm, tông này còn nhấn mạnh về “quả 
chứng sẵn có”, đồng thời không phân biệt giữa phương tiện và mục 
đích. Thay vì luôn cố gắng để thành đạt một cái gì đó, thì tông Tào 
Động khuyên chúng ta hãy tự coi mình là cái đó và hãy ý thức về nó. 
Sự tĩnh lặng và tập trung tâm ý vào một chỗ duy nhất được phát triển 
qua tọa thiển trong tông Tào Động. Tông này tin rằng tư thế ngồi là sự 
biểu hiện hoàn thiện nhất của sự chứng ngộ viên mãn, nên sự tu tập về 
trí tuệ đặc biệt liên hệ tới sự ý thức hoàn toàn về thân trong tư thế ngồi 
trong từng giây phút. Tông Lâm Tế xử dụng công án để tu tập biệt 
quán. Mỗi thiển sư có những công án khác nhau, và mỗi công án có 
những mục đích khác nhau. Nhưng một cách căn bản, những nan để 
ngắn như “Cái gì là bản lai diện mục của ngươi khi cha mẹ ngươi chưa 
sinh ra?” hay “Cái gì là tiếng vỗ của một bàn tay?” thách thức quan 
niệm thông thường của con người về quan hệ giữa con người với thế 
giới. Người ta có thể sử dụng phép lý luận để hiểu về công án, nhưng 
chân ngộ vượt ra ngoài những giải thích của ngôn từ, và tùy thuộc vào 
sức mạnh của trí tuệ liên hệ đến bản chất tối hậu của con người. Điểm 
then chốt của việc quán chiếu công án không phải là để tìm ra lời giải 
đáp đúng. Thật ra, công án nhằm chống lại những khái niệm có sẵn 
trong trí óc của con người. Trí óc của người ta trổ nên bất lực trước 
công án vì năng lực và cảm nhận thông thường của con người không 
thể nào hiểu được nghĩa của công án, vì thế mà công án được dùng để 
đánh thức một tâm thức đang yên ngủ. Một tâm thức hời hợt và giả tạo 
bên ngoài không thể nào trả lời được một công án, chỉ có tuệ quán sâu 
sắc mới làm được chuyện này mà thôi. Hành giả của tông Lâm Tế đạt 
được sự tĩnh trú bằng cách tập trung tâm ý vào một công án và đạt 
được tuệ giác đặc biệt để trả lời cho công án này. 
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Mọi người đều nhận thấy rằng tự bắt mình ngồi thiển mỗi ngày là 
khó khăn. Chúng ta thường tìm đủ mọi cách để khỏi phải ngồi thiền. 
Tuy nhiên, ứng dụng thiển quán trong cuộc sống hằng ngày lại càng 
khó khăn hơn nhiều. Mỗi ngày chúng ta làm việc ở sở, ở nhà, ở trường, 
hay tại bất cứ công việc nào, nếu chúng ta luôn kiểm soát được tâm 
mình, luôn hiểu được ý nghĩa của việc mình đang làm, hoặc nếu chúng 
ta có thể là điều ta làm, đó là chúng ta đang thiển quán vậy. Như vậy, 
chúng ta có thể thiển quán trong mọi sinh hoạt, nhưng cách hay nhất 
để điều phục tâm mình vẫn là tọa thiển. Trong truyền thống nhà 
Thiền, có hai cách ngồi, kiết già và bán già. Thế ngồi kiết già là đặt 
mỗi bàn chân lên trên đùi bên kia. Thế bán già là đặt một bàn chân 
lên đùi kia, còn bàn chân kia nằm trên mặt đất. Tuy nhiên, nếu thế 
ngồi bán già hãy còn quá khó, người mới tập thiển có thể hạ bàn chân 
xuống khỏi đùi, đặt xuống đất ngay phía trước chân kia, hai cổ chân 
sát với nhau. Hai đầu gối chạm sát xuống nên nhà và càng xa nhau 
càng tốt. Gối ngồi thiển cao sẽ giúp cho hai đầu gối đạt đến vị thế 
đúng dễ dàng hơn. Nếu hành giả không thể ngồi trên sàn, thì có thể 
ngồi trên ghế. Điểm quan trọng nhất trong khi ngồi thiển là giữ cho 
thân thắng thóm, vững vàng và thoải mái. Hành giả không nên để cho 
thân mình ngã nghiêng qua bên phải hay bên trái, gục ra phía trước 
hay ngã bật ra phía sau, mà phải giữa cho thân thẳng thóm. Khi thân 
đã được vững chắc nhờ ngồi đúng thế, thì tâm cũng sẽ được an định, và 
nhờ tâm an định mà hành giả có thể thực tập tỉnh thần định tỉnh dễ 
dàng. Khi thân đã thẳng thóm, hai bàn tay được đặt trong lòng, bàn tay 
trái bên trên bàn tay phải; cả hai bàn tay đều được đặt gần bụng dưới. 
Hai ngón tay cái chạm vào nhau ở phía trên, tạo nên một vòng tròn 
rỗng. Vòng tròn rỗng nầy có ý nghĩa là lúc hành thiền, trong khi hai 
bàn tay đều rỗng không thì tâm của chúng ta cũng rỗng không. Hai bàn 
tay không nắm giữ thứ gì và tâm cũng không nắm giữ thứ gì. Tâm luôn 
giữ trong trạng thái rỗng. Hành giả không suy nghĩ về quá khứ và 
tương lai, cũng không lo cho hoàn cảnh bên ngoài, mà chỉ ngồi thiển 
với chính mình ngay đây và bây giờ. Khi ngồi quán tưởng một mình, 
mình có thể hé mắt nhìn xuống phía trước khoảng một thước. Nếu ngôi 
trong nhóm, tốt nhất là nên nhắm mắt lại để tránh bị lo ra. Lưỡi nên 
chạm vào đóc giọng (phần vòm phía trên trong miệng) để cho nước 
miếng không chảy ra quá nhiều. Điều quan trọng nhất trong thiển quán 
là điều tâm, khiến cho tâm trở về lại tánh tự nhiên của nó là yên và 
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tĩnh. Để điều tâm, phương pháp đầu tiên và có hiệu quả nhất là tỉnh 
giác với hơi thở. Thở theo truyền thống nhà Thiền khác với lối thở Du 
Già, theo đó hành giả du già hít thật sâu và giữ hơi lại thật lâu. Trong 
khi với Thiển, thiển giả chỉ hít vào và thở ra nhẹ nhàng và tự nhiên, 
nhưng lúc nào cũng ý thức được hơi thở của mình. Hành giả không để 
cho tâm mình dong ruổi đó đây. Hành giả cột tâm vào chỗ nây và bây 
giờ của hiện thực. Khi hành giả hít vào và thở ra xong một lần thì đếm 
một; khi xong vòng thứ hai thì đếm hai; cứ thế mà đếm cho tới mười. 
Rồi đếm ngược trở lại từ mười xuống một. Phương pháp nầy rất giản dị 
trên lý thuyết, nhưng không dễ thực hành. Khi thực hành, nhiều lúc 
chúng ta thấy tâm mình dong ruổi khỏi để mục hành thiển. Có thể 
chúng ta đang đếm “một, rồi không biết đến mấy? Hai, suy nghĩ không 
biết mình phải làm gì cho bữa ăn chiều? Ba, cảm thấy lo quá vì khi đi 
làm về mình chưa khóa cửa xe, vân vân và vân vân.” Khi tâm dong 
ruổi, hành giả chỉ nên buông những vọng niệm và chú tâm trở lại vào 
hơi thở, chỉ thở vào và thở ra, hoàn toàn tỉnh giác với việc mình làm. 
Chỉ đếm hơi thở và không làm gì khác. 

Trong Thiển tông, thực nghiệm cần thiết hơn cả. Và muốn đạt 
được thực nghiệm, nghĩa là đạt được giác ngộ và thực chứng Niết Bàn, 
thực hành là cần thiết. Chúng ta không thể đi đến đâu cả nếu chúng ta 
không chịu thực hành. Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên trong Pháp 
Môn Tọa Thiền, lý thuyết và thực hành của Thiền Phật giáo quá mênh 
mông nên không cách gì thực tập hết được. Tuy nhiên, nói chung hành 
giả tọa thiển đều trải qua năm giai đoạn sau đây. Giai đoạn thứ nhất: 
Trong thiển quán, chúng ta đếm, thấy và nghe hơi thở. Trong khi hơi 
hởi được quán sát bằng mắt nhắm, hành giả cố lắng nghe tiếng thở mà 
không gây ra tiếng động, mắt hơi nhắm lại, nhưng mắt tâm cố nhìn vào 
hơi thở vào thở ra của mình. Không nhìn thấy gì khác ngoài hơi thở, 
không nghĩ đến thứ gì khác ngoài hơi thở. Hành giả phải cố nhìn thấy 
hơi thở cho thật rõ. Công phu nầy làm tăng kinh nghiệm thiển quán và 
giúp chúng ta cắt đứt tâm phân biệt. Hành giả ngồi ở tư thế bình 
thường, rồi thở nhẹ và tự nhiên. Hành giả không có thứ gì trong tâm 
ngoài việc đếm hơi thở, hành giả không thấy gì ngoài hơi thở, hành giả 
cũng không nghe gì ngoài hơi thở. Chăm chú vào hơi thở, tỉnh giác với 
hơi thở, cảm xúc và sống trong hơi thở, chứ không có thứ gì khác. Nói 
cách khác, chúng ta phải là cái mà chúng ta đang làm. Đếm hơi thở, 
tập trung đếm hơi thở vào và thở ra từ 1 đến 10. Rồi tiếp tục đếm lại. 
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Nếu bị đứt vì ngoại cảnh chi phối, đừng lo, cứ đếm trở lại từ 1 đến 10. 
Cứ đếm hơi thở cho đến khi nào không còn nhu cầu đếm nữa. Lý do tại 
sao chúng ta cần nên đếm hơi thở vì sự hô hấp đã giúp rất nhiều trong 
việc làm giảm bớt gánh nặng cho hệ thần kinh giao cảm của con 
người. Thường thì người ta hay lấy bộ ngực làm trọng tâm cho việc hô 
hấp, còn thiền giả thì tập thở sâu, nghĩa là dời cái trọng tâm này xuống 
tới phần bụng dưới. Tuy nhiên, việc dời trọng tâm hô hấp từ ngực 
xuống bụng không phải là việc của đôi ngày đôi bữa. Nếu không khéo, 
hành giả có thể mang bệnh về hô hấp. Nếu không dời được trọng tâm 
xuống phần bụng dưới, cách hay nhất là cứ thở tự nhiên và tiếp tục tập 
trung vào hơi thở. Hành giả không nên vì mong cầu có kết quả nhanh 
chóng mà tự ép mình quá đáng, ngược lại nên phải bảo trì hô hấp bình 
thường, nhưng cố gắng thực tập đều đặn là được. Sau một thời gian 
thực tập thường xuyên, tự nhiên hơi thở của bạn sẽ dài ra và chậm lại, 
nghĩa là bạn đã có khả năng thở thật sâu tới tận đan điền (bụng dưới). 
Giai đoạn thứ nhì: Khi không còn nhu cầu đếm hơi thở nữa, có thể nói 
là tâm trí bạn đã hợp nhất với hơi thở. Lúc này bạn sẽ cảm thấy không 
khí mà bạn hít vào phối như tràn lan khắp châu thân, ngay cả nơi cọng 
lông sợi tóc của bạn. Lúc này tâm trí bạn trở nên tnh lặng và thanh 
thoát. Giai đoạn thứ ba: Hành giả hoàn toàn quên hết việc đếm hơi thở 
và đặt tâm ngay trên sóng mũi. Bạn sẽ cảm thấy cực kỳ tịnh lặng và 
quân bình. Thân tâm bạn như giảm xuống mức không giống như một 
chiếc lá đang từ từ rơi xuống đất. Đây là trạng thái tam ma địa hay đại 
định trong Thiển Na. Tuy nhiên, bạn không nên bám víu vào trạng thái 
này dù nó tạo cho bạn một cảm giác thật là tuyệt vời, nhưng hãy coi 
chừng. Giai đọan thứ tư: Hành giả nên cảnh giác quan sát hơi thở nhẹ 
nhàng của bạn và phân tích ngũ uẩn của thân này. Sự phân tích này 
giúp bạn giảm thiểu vọng niệm cho đến khi đạt được vô niệm. Sự phân 
tích này cũng khiến bạn nhận chân ra rằng tất cả những thứ đó (ngũ 
uẩn) đều là giả tạm và hư ảo chứ không có tự tánh. Cứ tiếp tục nhận 
chân như vậy, tâm trí sẽ thể nghiệm được sự hư ảo của tự ngã. Rồi thì 
tự nhiên bạn phát giác ra rằng sự tổn tại của mình từ trước đến giờ 
chẳắng qua chỉ là sự tích tụ của một chuỗi dài vọng niệm và phiển não, 
và những thứ này không phải là con người đích thực của bạn. Con 
người đích thực của bạn hay bản lai diện mục của bạn cùng với tất cả 
mọi sự vật khách quan không thể chia cắt được (nghĩa là không có một 
tự ngã độc lập và trường tổn). Giai đoạn thứ năm là giai đoạn vô 
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nhiễm: Sau khi trải qua bốn giai đoạn kể trên, tâm bạn lúc này tự 
nhiên được đưa trở về trạng thái vô nhiễm ban đầu hay bổn tâm thanh 
tịnh. Bạn sẽ cảm thấy rằng tất cả những gì bạn đã kinh qua đều có tính 
chất nhị nguyên vì hãy còn tâm này và vật này tương ứng nhau. Dứt bỏ 
được tánh lưỡng phân này bạn sẽ thể nghiệm được tánh “Không” ngay 
trên thân tâm của bạn. Tuy nhiên, để kết luận, tôi xin chân thành nhắc 
bạn về tính thực tiễn của Thiền Na: Những øì bạn vừa đọc được trong 
quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” đều không phải là Thiền. Thiển là 
những gì mà bạn phải học hỏi và kinh qua bằng chính kinh nghiệm của 
bạn. Nếu không thì quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” này chỉ là những 
trang giấy lộn làm cho tâm thức vốn dĩ đã tạp nhạp của bạn thêm tạp 
nhạp hơn, chẳng những không giúp gì được cho bạn mà còn cô phụ tấm 
lòng nhiệt thành muốn đạt thành kết quả từ Thiền tập của bạn. 

Nói chung, cho đến thời Huệ Năng, người ta vẫn nghĩ rằng Phật 
tánh hiện trong tất cả vạn hữu thì thanh tịnh và không ô nhiễm theo 
cách như thế. Do đó việc làm hằng ngày của hành giả cốt yếu là 
hướng dẫn lấy tự tánh mình, tánh thanh tịnh xưa nay. Nghĩa là sự thiển 
định của hành giả có khuynh hướng làm sáng tổ cái gương tâm trong 
ấy hành giả hy vọng thấy được tự tánh thanh tịnh của mình. Loại thiển 
định này gọi là tĩnh. Kiểu mặc chiếu hay sự chiêm nghiệm tánh thanh 
tịnh của Tâm. Khán tịnh hay để mắt xem cái tịnh không gì khác hơn là 
sự im lặng chiêm nghiệm về tự tánh hay tự ngã. Thần Tú đại sư rõ 
ràng đã nhiễm nặng tính cách tịch mặc khi ngài dạy kiểu phản tỉnh này 
qua bài kệ sau đây: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 
Thời thời thường phất thức, 
Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 
Luôn luôn siêng lau chùi 
Chớ để dính bụi bặm). 

Tọa Thiền theo Lục Tổ Huệ Năng: “Phép tọa Thiển vốn chẳng 
dính mắc ở tâm, chẳng dính mắc ở tịnh, cũng chẳng bận bịu với sự bất 
động. Vậy Tọa Thiền là gì? Ấy là không bị chướng ngại trong tất cả 
việc. Đối với tất cả những hoàn cảnh tốt xấu, bên ngoài mà tâm chẳng 
khởi nghĩ gọi là tọa. Bên trong thì thấy tự tánh mình bất động gọi là 
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Thiển. Ngoài không dính mắc về ý niệm về hình tướng là Thiển. Trong 
chẳng loạn là Định. Nếu ngoài dính tướng thì tâm ắt loạn. Nếu ngoài 
la được tướng thì tâm chẳng loạn. Bản tánh của mình tự nó thanh tịnh, 
tự nó ổn định chỉ vì thấy có cảnh, nghĩ đến cảnh nên loạn. Nếu thấy tất 
cả cảnh mà tâm chẳng loạn ấy là chơn định. Hãy tự tìm cho mình trong 
mỗi niệm cái tính thanh tịnh của tự tánh mình, rồi tu theo nghĩa ấy và 
tự thực hành, đó là chúng ta thành tựu đạo của Phật vậy.” 

Bồ đề bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai ? 

(Bồ đề vốn không cây, 

Gương sáng cũng chẳng đài, 

Xưa nay không một vật, 

Chỗ nào dính bụi bặm?). 

Sự xác định này hoàn toàn của Huệ Năng, dù cuối cùng đây là tư 
tưởng nằm trong Bát Nhã, nhưng Huệ Năng đã tạo ra một cuộc cách 
mạng về thực tập thiển quán, mang truyền thống đích thực Phật giáo 
và bảo vệ tinh thần đầu tiên của Tổ Bồ Đề Đạt Ma. 

Sự bất đồng giữa giáo thuyết về Thiển của Thần Tú và Huệ Năng 
ở chỗ Thần Tú chủ trương trước phải tập định rồi sau mới phát huệ 
(thời thời thường phất thức, vật xử nhạ trần ai). Nhưng theo chủ trương 
của Huệ Năng thì Định và Huệ có mặt đồng thời. Định và Huệ chỉ là 
một vì theo kinh Niết Bàn nếu thừa Định mà thiếu Huệ ấy là thêm vô 
minh, khi thừa Huệ mà thiếu Định ấy là thêm tà kiến. Nhưng khi Định 
Huệ bằng nhau, người ta có thể nói là thấy trong Phật Tánh. Chính vì 
vậy mà trong các bài pháp, Huệ Năng luôn chứng minh quan niệm 
nhất thể giữa Định và Huệ của mình: “Này các bạn hữu, cái căn bản 
trong pháp của tôi là Định và Huệ. Các bạn chớ để bị mê hoặc mà tin 
rằng có thể tách rời Định với Huệ. Chúng chỉ là một, không phải hai. 
Định là Thể của Huệ và Huệ là Dụng của Định. Khi các bạn quán Huệ 
thì thấy Định ở trong Huệ, khi các bạn quán Định thì thấy Huệ ở trong 
Định. Nếu hiểu được như thế, thì Định và Huệ luôn đi đôi trong tu tập. 
Này các bạn đang tu tập, chớ nói trước phải có Định rồi Huệ mới phát, 
vì nói như thế là tách đôi chúng rồi. Những người thấy như vậy khiến 
pháp có hai tướng, những người này miệng nói mà tâm không làm. Họ 
xem Định phân biệt với Huệ. Như những người miệng và lòng hợp 
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nhau, trong ngoài như một, xem Định và Huệ đồng nhau hay như một, 
những người này miệng nói tâm làm cùng lúc.” Huệ Năng còn chứng 
minh thêm về quan niệm nhất thể này bằng cách nêu lên mối tương 
quan hiện hữu giữa ngọn đèn và ánh sáng của nó. Ngài nói: “Giống 
như cái đèn và ánh sáng của nó. Khi có đèn thì sáng. Đèn là thể của 
sáng và sáng là Dụng của đèn. Tên gọi khác nhau nhưng thể chỉ là 
một. Nên hiểu mối tương quan giữa Định và Huệ cũng theo cách như 
vậy.” Chúng ta thấy quan niệm của Thần Hội (một đại đệ tử của Huệ 
Năng) về nhất thể trong quyển Pháp Ngữ của sư: “Ở đâu niệm chẳng 
khởi, trống không và vô tướng ngự trị, ở đó là chân Định. Khi niệm 
không khởi, trống không, không tướng thích ứng với trần cảnh, khi ấy 
là chân Huệ. Ở đâu được như thế thì chúng ta thấy rằng Huệ, quán 
trong chính nó, là Dụng của Định, không có phân biệt, nó chính là 
Định. Khi người ta cố quán Định thì chẳng có Định. Khi người ta cố 
quán Huệ, thì chẳắng có Huệ. Tại sao vậy? Bởi vì tự tánh là chơn như, 
và chính đây là cái mà chúng ta nói Định Huệ nhất thể.” 

Trước Khi Thiền Quán: Nên nhớ ai trong chúng ta cũng đều có 
một thứ vô cùng quí giá hơn bất cứ thứ gì trên đời nầy, đó là cái tâm 
của chúng ta. Tất cả những gì mà chúng ta đang làm trong quá khứ, 
trong hiện tại, cũng như trong tương lai cũng chỉ nhằm bảo vệ cái quí 
báu nhất của tâm nầy, đó là tỉnh thức. Như vậy, tất cả những gì mà 
chúng ta làm từ trước khi vào thiển, trong lúc thiển, và ngay cả lúc xả 
thiển hay lúc đang đi kinh hành... đều chỉ làm với một mục đích duy 
nhất là sự tỉnh thức. Nói cách khác, tất cả những chuẩn bị của chúng ta 
trước khi thiển quán chỉ nhằm giúp cho chúng ta cảm thấy thoải mái để 
có thể luôn tỉnh thức và chú ý, kiểm soát tâm ý, xem nó đi đâu, và 
xem nó đang làm gì. 

Thực ra, chúng ta chẳng cần phải chuẩn bị gì cả. Những thứ chúng 
ta cần là một chỗ thuận tiện để có thể ngồi, nhắm mắt lại và tập trung 
trên để mục. Nhưng chúng ta cũng không chống lại việc dùng bổ đoàn, 
băng ngồi hay ngay cả ghế ngồi và những dụng cụ khác trong lúc hành 
thiển, vì lúc thiển chúng ta cũng cần có những thoải mái nào đó. Nếu 
chúng ta không muốn đau đớn khó chịu trong lúc hành thiền thì chúng 
ta cũng không nên tạo ra cho mình quá nhiều thoải mái, vì khi quá 
thoải mái thì sự lười biếng và thụ động dễ sinh ra buồn ngủ. Chúng ta 
chỉ cần thực sự muốn thực hành thiển và sẵn sàng tuân thủ theo những 
lời chỉ dẫn một cách chặt chẽ là được. Bởi vì nếu chúng ta không thực 
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hành đúng cách thì chúng ta sẽ không có lợi ích øì hết trong việc hành 
thiển. Chúng ta cũng cần tin tưởng nơi việc hành thiển, tin tưởng nơi vị 
thầy, có một tâm hồn rộng mở để thực hành thiền và thấy được những 
gì mà thiền có thể đem đến cho chúng ta. Đức tánh kiên nhẫn cũng rất 
quan trọng. Khi hành thiền, chúng ta phải kiên nhẫn để đương đầu với 
nhiều thứ. Sẽ có phóng tâm, có cảm giác khó chịu trên thân thể và 
chúng ta sẽ phải đương đầu với cái tâm của mình. Chúng ta phải kiên 
trì và cương quyết theo đuổi việc hành thiền đến cùng mỗi khi sự 
phóng tâm đến quấy nhiễu mình khiến mình không thể chú tâm vào để 
mục được. Trong Phật giáo, một điều rất quan trọng cần nhớ là chúng 
ta phải giữ giới luật thật thanh sạch, vì nếu giới không thanh sạch, khi 
làm điều gì sau đó chúng ta sẽ suy tư về những điểu mình đã làm 
nhiều lần, nhất là lúc chúng ta đang hành thiền. Đó là một trở ngại lớn 
lao khiến chúng ta khó đạt được sự trụ tâm. Nên ăn đồ nhẹ hợp với cơ 
thể, tránh những chất có nhiều dầu mỡ, chất cay, kích thích thần kinh 
như cà phê, rượu, thuốc hút, vân vân. Y phục phải hợp với thời tiết, 
tránh đồ bít bùng, chật bó cứng làm máu huyết khó lưu thông điều hòa. 
Trong khi hành thiển, hành giả nên mặc quần áo rộng rãi. Nơi thiển 
tập phải an tịnh, không bị loạn động như trong góc phòng, vân vân. 
Ngày xưa, thường thường thiển đường được xây trong khu rừng xa 
vắng. Đức Phật chỉ ra những nơi thích hợp cho hành giả trong hầu hết 
các kinh điển: “Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến 
nơi thanh vắng.” Điều nầy nói rõ chỗ nào thích hợp cho hành giả tu tập 
chánh niệm. Mặc dầu ngày nay chúng ta khôg đi vào rừng sâu hay đến 
cội vây, và tại trung tâm thiển có nhiều hành giả, nhưng nếu chúng ta 
có thể quên đi sự hiện diện của người khác, và dẹp bỏ tất cả những 
việc khác qua một bên để chỉ tỉnh giác trên để mục hành thiển, thì nơi 
đó cũng giống như một tịnh thất lý tưởng đối với chúng ta. Hơn nữa, 
Thiền trong nhóm thực sự giúp chúng ta phát khởi năng lượng và tiến 
bộ nhanh hơn. Có hai loại nơi chốn cho thiển định, thứ nhất là không 
thuận và thứ nhì là thuận cho chánh định. 

Nơi chốn không thuận với phép Chánh Định: Chỗ ở quá rộng lớn, 
chỗ ở mới tạo lập, chỗ ở hư sập, chỗ ở gần đường đi lớn, chỗ ở gần ao 
nước, chỗ ở có nhiều bông hoa, chỗ ở có nhiều trái cây, chỗ đông 
người, chỗ ở gần thị tứ, chỗ ở gần rừng củi, chỗ ở gần ruộng rẫy, chỗ ở 
có nhiều người thù nghịch, chỗ ở gần bến thuyền, chỗ ở giáp biên giới, 
chỗ ở gần trong hai nước, chỗ ở hay có điều lo sợ, chỗ ở không có bậc 
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thiện tri thức. Chỗ ở thuận với phép chánh định: Chỗ không xa xóm 
3.000 thước, nhưng không gần xóm hơn 1.000 thước. Chỗ ngồi thiển là 
nơi yên tỉnh vắng vẻ và cô tịch. Chỗ ở ban ngày không lẫn lộn với 
người thế tục, và ban đêm thanh vắng không nghe tiếng người. Chỗ ở 
không thú đữ và muỗi mồng nhiều. Tránh chỗ có gió, nhất là gió từ sau 
lưng tới, vì như vậy chúng ta sẽ dễ bị cảm lạnh. Chỗ ở phải có ánh 
sáng vừa phải. Chỗ ở dễ bề tìm bốn món vật dụng hằng ngày như thực 
phẩm, quần áo, giường và thuốc men. Chỗ ở có bậc thiện tri thức. Chỗ 
ngồi thiển là một mặt phẳng như mặt nền, dùng tọa cụ, nhưng không 
lót gì phía sau lưng. Giờ giấc thiển tập vào buổi tối từ 9 đến 10 giờ hay 
buổi sáng sớm khoảng từ 5 đến 6 giờ. Đây chỉ là giờ giấc để nghị, 
hành giả có thể tập thiền bất cứ lúc nào trong ngày. Đó là nói về nơi 
chốn lý tưởng cho người xuất gia. Đối với người tại gia, nơi nào cũng 
được, miễn là mình thật lòng muốn tu tập là đủ! 

Trong Khi Thiền Quán: Trong khi thực tập Thiền Quán, thiền có 
thể được thực hành trong mọi tư thế: ngồi, đứng, đi, và nằm đều được. 
Làm bất cứ cái gì chúng ta cũng nên giữ chánh niệm là thiển. Tuy 
nhiên, tọa thiển vẫn là một trong những tư thế có nhiều lợi lạc nhất. 
Mặc dầu theo thói quen hay truyền thống, lúc tu tập thiển quán chúng 
ta hay ngồi trên sàn nhà; tuy nhiên, không nhất thiết phẩi ngồi trên sàn 
mới là thiển. Chúng ta có thể ngôi cách nào mà chúng ta thấy có thể 
giúp mình ngồi lâu và thoải mái. Điều quan trọng trong thiển là sự tỉnh 
thức chứ không phải là ở tư thế. Thân thể phải sạch sẽ. Nếu có thể 
được nên tắm rữa 15 phút trước giờ thiển tập. Luôn giữ cho lưng thẳng. 
Tư thế lúc ngồi cần phải ngay ngắn. Đầu phải thẳng, không cúi xuống, 
không ngửa lui, không nghiêng bên trái, không nghiêng bên phải. Chân 
bắt tréo hoặc chân nầy chồng lên chân kia. Bắt tréo hai chân theo thế 
kiết già, lấy chân trái để lên đùi phải, sau đó lấy chân phải để lên đùi 
trái. Đây là tư thế ngôi tiêu chuẩn trong thiển quán. Về vị trí của hai 
cánh tay, không có luật lệ gắt gao nào về việc để tay ở đâu trong lúc 
hành thiển. Chúng ta có thể để thế nào tùy thích. Tuy nhiên, thường thì 
hai bàn tay được để trong lòng, trước bụng, tay nây để lên tay kia. 
Hoặc chúng ta có thể để hai tay lên đầu gối cũng được. Hoặc có thể 
hai cánh tay vòng xuôi, để bàn tay mặt trên bàn tay trái. Bàn tay này 
nằm trên bàn tay kia, lòng bàn tay ngữa lên, hai ngón cái chạm nhau, 
cả hai bàn tay đặc sát vào bụng với hai ngón cái ngang rún. Đầu hơi 
ngã về trước tránh bị khích động tâm thần (cổ phải thẳng nhưng và đầu 
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hơi nghiêng về phía trước. Miệng ngậm lại, chót lưỡi để trên chân răng 
hàm trên, răng để thong thả chứ không cắn vào nhau. Răng và môi 
khép lại một cách tự nhiên. Lưỡi chạm vào bên trong thành răng trên. 
Mắt nửa nhắm nửa mở tránh sự lôi cuốn bên ngoài hay sự buồn ngủ 
bên trong (đôi mắt hơi hé mở, vì nếu mắt mở to thì chúng ta dễ bị ánh 
sáng và cảnh vật bên ngoài làm nhiễu loạn, còn nếu mắt nhắm thì 
chúng ta dễ bị hôn trầm. Nhưng tốt nhất là chúng ta nên để mắt nửa 
nhắm nửa mở, nhưng chúng ta có thể mở mắt hoặc nhắm mắt tùy thích, 
cách nào làm mình ít bị phóng tâm nhất là được. Nhưng nếu chúng ta 
để mắt mở và bất chợt nhìn thấy vật gì thì chúng ta phải tỉnh giác và 
biết rằng mình đang nhìn thấy và ghi nhận nó. Điều quan trọng là 
chúng ta phải có được sự định tỉnh tốt. Về việc điều hòa hơi thở, hít 
không khí sâu vào bằng mũi, rồi thở từ từ ra bằng miệng, chỉ cần thở 
đều. 

Có hai cách ngôi: kiểu ngồi bán già, kiểu ngồi của chư Bồ Tát, bàn 
chân nầy để lên đùi chân kia, hay ngược lại (chân trái để bên trên đùi 
phải và chân phải bên dưới đùi trái, hai đầu gối chạm chiếu dưới đất, 
để giúp hai đầu gối chạm đất dễ dàng chúng ta có thể đặt một cái gối 
mỏng bên dưới hai đầu gối), khác với kiểu ngồi kiết già của chư Phật 
(hai bàn chân để lên hai bắp đùi). Gác bàn chân mặt lên đùi bên trái 
như thế ngồi của Ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát gọi là Hàng ma bán 
già. Gác bàn chân trái lên đùi mặt như thế ngồi của Ngài Phổ Hiền Bồ 
Tát gọi là Kiết tường bán già. Kiết già hay Kim Cang tọa là thế ngồi 
hoa sen, theo kiểu ngồi của Phật Tổ Thích Ca, hai chân tréo nhau, bàn 
chân ngửa lên. Padmasana là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Vị thế 
Hoa Sen.” Đây là một trong những vị thế tọa thiển thông thường nhất, 
trong đó hành giả tréo cả hai chân, để hai bàn chân lên trên hai đùi, 
lòng bàn chân ngửa lên trời. Lòng bàn tay đặt ngửa lên trong lòng, bàn 
tay phải nằm bên trên bàn tay trái, và hai đầu ngón cái chạm vào 
nhau. Thế ngồi hoa sen, theo kiểu ngôi của Phật Tổ Thích Ca, hai chân 
tréo nhau, bàn chân ngửa lên. Cả hai bàn chân đều nằm trên hai đùi 
đối diện nhau. Nói cách khác, để bàn chân trái lên đùi phải, gác bàn 
chân phải lên đùi trái, gót hai bàn chân đều sát vào bụng. Ngồi kiết 
già khó tập, lúc mới bắt đầu dễ bị mệt mỏi, nhưng tập dần sẽ quen, và 
khi quen sẽ ngồi được nhiều giờ hơn. Trước hết chúng ta nên tập luyện 
cho đôi chân mình biết lắng nghe mình mà không làm cho mình cẩm 
thấy đau nữa. Làm thế nào để chân mình không còn cảm thấy đau nữa. 
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Như vậy, có thể niệm thần chú cho chân hết đau chăng? Hoặc giả phải 
uống thuốc gì đó cho nó hết đau. Không phải như vậy đâu quý vị ơi! 
Chúng ta cần phải trải qua cơn đau nhức như vậy một thời gian, lâu 
dần chân mình mới quen và hết cảm thấy đau. Nếu chúng ta không 
nhẫn nại trước cái đau, vừa mới đau lại đổi vị thế chân, thì chẳng bao 
giờ mình mới cảm thấy hết đau, bởi vì mình đã chìu chuộng thân nầy 
quá đáng. Một khi mình đã luyện cho cái chân và cái lưng của mình 
biết nghe mình; để chúng không còn đau nhức nữa, thì mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và ý đều nghe theo mình. Lúc đó sáu căn không còn chạy ra 
ngoài mà truy cầu nữa. Không bị sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp 
làm cho xoay chuyển. Không bị lục căn, lục trần chuyển động thì đó 
chính là biết dụng công vậy. Trong tu tập Thiển Định, thế ngồi vững 
vàng rất ư là quan trọng vì đây chính là nền tảng thật sự cho sự tu tập 
trong tương lai vậy. Hàng Ma Kiết Già là thế ngồi chân trái tréo lên 
đùi phải. Khi bạn ngồi thiển với chân trái đặt lên đùi phải, và chân 
phải được đặt trên bắp chuối trái. Đó là thế liên hoa tròn đầy, hay thế 
Kim Cang Bảo, hay thế ngồi Bồ Để. Nếu bạn ngồi thiển trong tư thế 
này thì bạn sẽ chóng được vào định. Có những người chân còn cứng 
chưa thể bắt chân lên dễ dàng nên phải tập luyên bằng cách xoa bóp 
bẻ uốn trước khi ngồi thiển. Lúc mới bắt chân lên kiết già, thường thì 
hai đầu gối không chạm sát mặt phẳng, nhưng ngồi lâu thì tự nhiên sẽ 
chạm sát. Cát Tường Kiết Già là thế ngồi chân phải tréo lên chân trái, 
bàn tay phải đặt trên bàn tay trái. Chân trái tréo lên đùi phải. Khi bạn 
ngồi thiển với chân phải đặt lên đùi trái, và chân trái được đặt trên bắp 
chuối phải. Khi ngồi trong tư thế “Liên Hoa” bạn nên giữ cho thân 
được thẳng. Không nên ngã ngữa về phía sau hay chúi đầu về phía 
trước; cũng đừng lắc lư về bên phải hay bên trái. Nếu ưởn ngực quá sẽ 
làm căng thẳng đầu, nhưng nếu để lưng chùng quá sẽ làm yếu tỉnh 
thần. Ngồi thẳng nhưng không cứng nhắt như miếng cây hay thanh sắt. 
Khi ngồi trong tư thế này, bạn nên giữ hai vai xuôi đều và ngang bằng. 
Mắt nửa nhắm nửa mở, nhìn xuống phía trước. Tuy nhiên, trong giai 
đoạn đầu không nên nhắm mắt để tránh tình trạng hôn trầm. Sau khi 
tâm bạn đã tỉnh lặng, bạn có thể mở hay nhắm mắt tùy ý. Nếu mắt mở 
và nhìn xuống một chỗ ổn định, nháy mắt một cách bình thường. Dù 
nhìn vào một chỗ phía trước, nhưng tâm không để ý đến chỗ đó vì tâm 
mình đang dụng công bên trong. Khi ngồi, bạn nên để đầu lưỡi chạm 
bên trong phần trên của miệng. Bằng cách này nước miếng sẽ chảy 
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thẳng vào bao tử của bạn. Khi ngồi trong tư thế này, bạn nên thở đều 
đặn. Bạn nên thở với cùng một nhịp thở trong mọi lúc. Thở vào và thở 
ra dài hay ngắn là tùy nơi thơi thở của bạn, chứ đừng gò ép. Khi ngồi 
trong tư thế này, bạn đừng sợ bị đau. Có lẽ bạn sẽ không cảm thấy đau 
sau khi đã ngồi trên nửa giờ, nhưng khi chân bắt đầu đau, bạn nên kiên 
nhẫn. Càng đau càng kiên nhẫn. Nếu bạn đủ kiên nhẫn thì chẳng bao 
lâu sau bạn có thể ngôi một giờ, hai giờ, hay lâu hơn nữa. Và nếu bạn 
tiếp tục tu tập từ ngày này qua ngày khác, bạn sẽ đạt được trạng thái 
“khinh an” và cuối cùng bạn sẽ đạt được định lực. Hành giả tu thiển 
nên ngồi với tư thế kiết già phu tọa hơn là bán già vì tư thế nầy thân 
khóa chặt sẽ giúp giữ tâm yên ổn vững chắc nhanh hơn. Tư thế kiết già 
phu tọa khiến chúng ta dễ dàng nhập định. Từ sự an định nầy giúp 
chúng ta tiêu trừ nghiệp chướng trong vô lượng kiếp, có thể liễu sanh 
thoát tử và tạo vô lượng công đức. Ngay từ lúc mới bắt đầu tu tập tập 
thiển quán, chúng ta nên luyện tập trong tư thế ngồi nầy, phải điều 
chỉnh thân thể, mắt nhìn xuống, chót mũi, từ mũi nhìn xuống miệng, từ 
miệng nhìn xuống tâm. Đây là một trong những cách hay nhất nhằm 
chế ngự vọng tưởng. Sau đó mới điều hòa hơi thở, đừng mau, đừng 
chậm, hãy thở một cách tự nhiên. 

Trong khi thiển quán, đừng tìm cách xóa đi bất cứ thứ gì trong tâm 
mình, bởi vì điều nầy không ai có thể làm được. Tất cả những hình ảnh 
đó trong bản chất lại là tánh không trống rỗng nên chúng ta không cần 
làm øì cả. Chúng tự đến rồi cũng tự đi. Nên nhận ra định luật duyên 
khởi, nên nhìn thấy tánh không của vạn hữu, đó chính là cốt lõi của 
thiển, và đó cũng chánh là cách hay nhất để tự kiểm soát tâm mình. 
Hành giả nên nhớ rằng tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn đến 
hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu chân 
chính. Nhất cử nhất động mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không đưa 
mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà bao 
nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải được 
kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kềm chế những 
tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và thanh 
tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện tập thân 
thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không chỉ có một 
phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm cũng cần phải 
được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố chánh đưa đến 
sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng mang lại hạnh 
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phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn 
người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ đại nhất là người tự 
chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn 
là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm mình. Nói cách 
khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần tâm linh của 
mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những ưa thích và 
ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển mình là một 
vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự biến mình 
thành nô lệ của dục vọng. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh phúc. 
Nó là vua của mọi giới hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự thành tựu 
chân chánh. Chính do thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột khác nhau 
đã dấy lên trong tâm chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm soát tâm, 
chúng ta phải học cách buông xả những khát vọng và khuynh hướng 
của mình và phải cố gắng sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch và 
điểm tĩnh. Chỉ khi nào tâm chúng ta được chế ngự và hướng vào con 
đường tiến hóa chân chánh, lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu 
dụng cho người sở hữu nó và cho xã hội. Một cái tâm loạn động, phóng 
đãng là gánh nặng cho cả chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những sự tàn 
phá trên thế gian nây đều tạo nên bởi những con người không biết chế 
ngự tâm mình. 

Trong thiển định, sự tỉnh giác nơi tâm là cực kỳ quan trọng, phải 
đạt được trước khi đi đến “định”. Nếu chúng ta chưa thành tựu sự tỉnh 
giác, chúng ta chưa thể nào đạt được sự chánh định của tâm. Nên nhớ, 
có một số người dù chưa có tỉnh giác nhiều mà vẫn vào định, nhưng cái 
tâm không tỉnh giác sẽ không giúp cho hành giả tiến xa vào chánh 
định, mà ngược lại nó có thể khiến cho hành giả rơi vào ảo tưởng. Sự 
tỉnh giác thường xuyên nơi tâm giúp hành giả biết được vọng niệm và 
hóa giải vọng tưởng. Chỉ có sự tu tập lâu dài mới làm tăng trưởng sự 
tỉnh giác nơi tâm để chuẩn bị cho tâm bước vào chánh định. Chúng ta 
nên nhận thức rằng rút tâm ra khỏi những phiển nảo của cuộc sống bận 
rộn hằng ngày và tịnh dưỡng tinh thần là nhu cầu cấp thiết để giữ cho 
tâm mình lành mạnh. Mỗi khi có được cơ hội, cố mà đi xa phố thị và 
ngôi lại để trầm tư quán tưởng và thiển định. Hãy cố gắng giữ lấy sự 
yên lặng vì chính sự yên lặng đem lại nhiều lợi lạc cho chúng ta. Thật 
là sai lầm khi nghĩ rằng chỉ có sự nói năng ổn ào hay lăng xăng lộn 
xộn mới là mạnh mẻ. Phật tử chân thuần phải luôn nhớ rằng im lặng là 
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vàng, và chúng ta chỉ nên nói khi nào lời nói của chúng ta nó bổ ích 
hơn là sự im lặng. Mà thật vậy, chính trong sự yên lặng mà năng lực vĩ 
đại làm việc. Vì vậy, giữ lấy sự im lặng là rất quan trọng đối với bất 
cừ hành giả tu thiển nào, và chúng ta chỉ có thể làm được điều đó qua 
thiển định mà thôi. Đức Phật dạy: “Nầy chư Tỳ Kheo, khi các con tụ 
hợp thì có hai điều nên làm: hoặc là thảo luận về giáo pháp, hoặc giữ 
lấy sự im lặng cao quí.” 

Hành giả tu thiểền nên dụng công tu tập để thấy được thật sự cái gì 
đang xẩy ra trong tâm mình, để thấy chúng ta thật dữ tợn, thành kiến 
và ích kỷ. Chúng ta phải thấy rõ những thứ nầy thì chúng ta mới có cơ 
hội thay đổi chính mình tốt hơn, tử tế hơn và bi mẫn hơn. Tu tập thiển 
định cần có thời gian cho những xáo trộn trong tâm nhỏ dần và nhỏ 
dần. Người tu thiển dầu lâu thế mấy đi nữa, không cách chỉ mà chúng 
ta có thể loại trừ hết mọi buồn phiển trên đời nầy. Tuy nhiên, người 
biết tu không để bị vướng mắc khi tâm bị rối loạn hay có những buồn 
phiền. Nếu chúng ta có buồn phiển, chỉ nên buồn phiền một lúc rồi 
thôi. Làm được như vậy, chẳng những chúng ta không bị vướng mắc 
hay sự vướng mắc bên trong của chúng ta, mà chúng ta sẽ trở nên chân 
thành hơn với chính mình trong việc cảm thông với tha nhân. Tâm 
hành giả từ lâu thường trụ nơi các đối tượng sắc pháp và dục lạc trước 
khi đến với thiển quán. Vị ấy không thích đi vào thiển quán do bởi cái 
tâm chưa được điều phục của mình, cái tâm không quen sống thiếu các 
dục lạc. Trước khi đến với thiển quán, tâm của mình thường tiếp xúc 
với đủ thứ các đối tượng dục lạc khác nhau như phim ảnh, âm nhạc vui 
thích, thức ăn ngon, và đời sống lạc thú của xã hội. Và tâm mình chím 
đắm vào những thứ đó. Nhưng bây giờ đây, vị ấy đã đến với thiền 
quán, không có phim ảnh, không có âm nhạc, không có thức ăn ngon, 
và không có đời sống đời sống lạc thú của xã hội. Nên tâm của vị ấy 
giống như con cá bị bắt ra khỏi nước, nằm trên đất khô, giẫy giụa trong 
khổ sở và mong muốn được về với nước. Bây giờ hơi thở vào và thở ra 
cũng giống như đất khô; quá đơn điệu và không thỏa mãn được cái tâm 
mong cầu dục lạc của mình. 

Trong giai đoạn điều tâm, nghĩa là sau khi có sự tỉnh giác, hành giả 
sẽ tu tập hai việc cùng lúc, đó là hơi thở và tâm. Quán Tâm chính là 
nhân cho sự giác ngộ về sau nầy. Trong khi thiển quán, hành giả nên 
luôn tự nhắc mình rằng “thân nầy vô thường, tâm nầy vô ngã”. Nghĩa là 
trước khi bước vào tu tập thiển định, hành già tu thiển phải biết rõ Phật 
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Pháp Căn Bản về thân vô thường và tâm vô ngã. Chúng ta phải hiểu 
rằng thân nầy rồi sẽ chết, sẽ vùi sâu dưới đất lạnh. Sau khi chết, thân 
nầy sẽ sình trương, mục rã, dòi bọ sẽ đụt khoét. Lâu ngày, thịt sẽ phân 
hủy, xương sẽ tan thành đất cát. Thân không tổn tại mãi, đó là chân lý 
muôn đời. Vì thế khi còn sống, chúng ta không tôn thờ cái thân giả tạm 
nầy, mà chỉ xem thân nầy như một công cụ tạm thời để tu và giúp đở 
tha nhân mà thôi. Riêng về tâm, chúng ta đã hiểu rằng tâm nây chỉ là 
một mớ ý niệm hổn độn. Mớ ý niệm hổn độn thật mạnh mẽ đến độ 
dường như tạo ra được một cái bản ngã bên trong. Kỳ thật, không hề 
có cái gì gọi là bản ngã bên trong cả. Chỉ khi nào tất cả các vọng niệm 
dừng lại thì cái ảo giác về bản ngã cũng tan biến tức thì. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng mặc dầu chúng ta đang thấy, nghe, biết, suy 
nghĩ, vân vân, nhưng bên trong không hề có một cái thực ngã hiện hữu. 
Hành giả tu thiển phải hiểu thật rõ về thân vô thường và về tâm vô 
ngã; phải suy nghiệm thấu đáo về thân vô thường và tâm vô ngã nầy. 
Khi thiền định thỉnh thoảng chúng ta có tự nhủ với chính mình như vậy. 
Những lần nhắc nhở như vậy là những lần mình tự gieo nhân giác ngộ 
về sau nây. Ý niệm về thân vô thường và tâm vô ngã là trí tuệ cần 
thiết và đủ cho sự giác ngộ của mình. Hành giả tu thiển nên nhớ chỉ 
cần quán thân và tâm như vậy là đủ. Qua thiền tập liên tục chúng ta có 
thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có thiền tập liên tục, chúng ta có thể 
vượt qua trạng thái tâm dong ruổi và xả bỏ những loạn động. Cùng lúc 
chính nhờ thiển tập mà chúng ta có thể tập trung tư tưởng để quán sát 
những gì khởi lên trong tư tưởng, trong thân, trong cảm thọ, nghe, nếm, 
ngửi và tưởng tượng, vân vân. Qua thiền tập liên tục, chúng ta có thể 
quán sát rằng tất cả là vô thường, từ đó chúng ta có khả năng buông 
bỏ, và Niết bàn hiển hiện ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả. Hãy để 
cho tâm không trụ vào đâu. Hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm 
vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá 
khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại 
cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm 
vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp 
không thật nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm 
giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm không vướng mắc vào ý tưởng 
sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập 
tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” 
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Xả Thiền: Khi ngồi thiền một lúc lâu hành giả có thể cảm thấy tay 
chân mỏi mệt hay đau nhức, và thấy cần được thoải mái đôi chút. 
Chừng đó hành giả có thể bắt đầu xả thiển, đứng dậy để đi kinh hành. 
Xả thiển không có nghĩa là hành giả không còn trong thời tu tập thiền. 
Xả thiền chỉ là buông lỏng thân thể một chút. Hành giả nên luôn nhớ 
rằng giáo pháp căn bản của nhà Phật được dùng để trấn tỉnh kểm cột 
tâm viên ý mã. Khi buồn ngủ thì tìm chỗ yên tĩnh, tắt đèn và nằm 
xuống nghỉ ngơi cả thân lẫn tâm. Trong đạo Phật, chúng ta thường 
nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật 
muốn dạy øì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày 
không cách chỉ mà chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải 
nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như 
chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng không bám 
víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền 
bằng cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm 
xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán dương. Nếu chúng ta xả 
bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được 
nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bổ hoàn toàn, 
chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. Trong Thiền, hành vi 'buông bỏ! 
chỉ cho đức tính dũng cảm dám mạo hiểm; nó giúp hành giả nhảy vào 
cái xa lạ nằm ngoài cương giới của nhận thức tương đối. Điều này có 
vẻ dễ dàng thực hiện, nhưng thực tình đó là khả năng hành động chung 
quyết của một hành giả, vì nó chỉ được thực hiện bao lâu chúng ta 
hoàn toàn xác tín rằng không còn đường lối nào khác để giải quyết cục 
diện. Chúng ta luôn biết mình có một sợi dây ràng buộc, tưởng là 
mong manh, nhưng đến lúc bức thử mới hay nó chắc biết dường nào. 
Nó cứ níu kéo chúng ta không dứt khi chúng ta muốn buông bỏ. Hành 
giả nên luôn cẩn trọng về điều này, nhất là lúc mình xắ thiễn. 

Khi xả thiển bạn phải làm ngược lại tất cả, nghĩa là trước hết phải 
xã tâm, xả tức (buông xả hơi thở), rồi xả thân. Sau mỗi lần thiền định 
mà thấy thân tâm nhẹ nhàng sáng suốt, tức là buổi thực tập đó có kết 
quả. Khi thực tập mà thấy thân tâm có gì khác thường nên hỏi chuyện 
với thầy hoặc thiện hữu tri thức để khỏi lạc vào tà pháp. Phải nhớ lại 
coi mình đang ngồi ở đâu? Thời gian qua mình làm gì? Mình có bị tán 
loạn hay hôn trầm hay không? Mở miệng thở ra vài hơi thật dài cho khí 
nóng trong người giảm bớt và để phục hồi lại trạng thái bình thường. 
Từ từ duỗi hai tay, xoa nhẹ lên nhau, rồi áp lên mắt. Nhúc nhích nhẹ 
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cổ và lưng. Uốn lưỡi một vài lần và nuốt chút nước miếng. Sau đó lấy 
tay xoa lên hai bắp đùi, rồi tháo lần hai chân ra, xoa hai bắp chuối, hai 
bàn chân. Khi xong nên nhè nhẹ đứng dậy, đi tới đi lui vài vòng sẽ 
cảm thấy thân khoan khoái, tâm nhẹ nhàng. 

Thời Gian Thực Tập Thiền Quán: Thời gian trôi qua nhanh hơn 
khi mình đang vui chơi, và có vẻ nó trôi qua chậm hơn khi mình đang 
phải tập trung tư tưởng để làm việc gì đó, nhất là khi chúng ta đang tự 
kỷ luật mình trong việc tu tập thiển quán. Với Phật tử, một ngày mà 
không tu tập phước đức hay thiển định kể như là một ngày mất trắng. 
Điều này tương đương với việc đi tới nhà mỗổ bằng sự vô minh. Cổ đức 
có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng đợi ngựa 
đến vực thẳm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi thuyển đến 
giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” Đa số phàm 
nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì hoẳn trong 
công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu nhảy thì đã 
quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng đếm xỉa gì 
đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, mà đợi 
đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng bao giờ 
có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng vô 
thường và cái chết chẳng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên lợi 
dụng bất cứ thời gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun trồng 
thiện căn và tích tập công đức. 

Chính vì những lý do này mà chúng ta nên thực tập thiển mỗi 
ngày. Nên nhớ, chúng ta ăn mỗi ngày để nuôi dưỡng cơ thể. Tại sao 
chúng ta lại không dành một ít thì giờ để thanh lọc tâm vì phiền não và 
mười tên giặc: tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
luôn sát cánh với ta như bóng với hình? Đề nghị chúng ta nên thực tập 
thiển vào giờ sáng vì buổi sáng thân tâm của chúng ta đã được nghỉ 
ngơi không phải lo lắng việc gì của ngày hôm trước nữa. Thiển vào 
buổi tối trước khi đi ngủ cũng tốt cho thân tâm. Nếu chúng ta tạo được 
thói quen hành thiển mỗi ngày, sẽ tốt và lợi lạc cho chúng ta nhiều 
hơn. Thời gian thực tập bao lâu là tùy nơi khả năng của chúng ta. Nó 
tùy thuộc vào khả năng của từng người. Không có một qui tắc bó buộc 
nào. Ngồi được một giờ thì tốt. Nhưng lúc đầu chúng ta chưa thể ngôi 
được một giờ, chúng ta có thể ngồi chừng 30 hay 15 phút cũng được, 
rồi từ từ kéo dài thời gian ngồi cho đến khi chúng ta có thể ngồi lâu 
hơn. Nếu chúng ta ngồi trên một tiếng đồng hồ mà vẫn thấy thoải mái 
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thì có thể tiếp tục thêm hai hay ba tiếng nếu thích. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng chúng ta có thể tỉnh thức trong mọi việc mình làm vào bất kỳ 
lúc nào. Bất kỳ là đang làm việc, đang đi, đang nói, hay đang ăn, vân 
vân, chúng ta đều có thể thực tập thiển quán được. Như vậy thực tập 
thiển quán là việc làm cả đời chứ không phải một ngày một bửa hay 
chỉ là công việc của một giờ hay nửa giờ. Mặc dầu mức độ tỉnh thức 
trong lúc hoạt động không mạnh bằng lúc đang tọa thiển hay lúc đang 
ở trong một khóa thiển tập nào đó, nhưng nói chung trong lúc sinh hoạt 
vẫn tỉnh thức được. Và khi chúng ta áp dụng sự tỉnh thức vào các vấn 
để trong đời sống của mình, chúng ta có thể đối phó với chúng một 
cách hữu hiệu hơn. 

Thiền Hành: Trong các khóa thiển tập của chúng ta, đầu tiên 
chúng ta nên thực tập chánh niệm trong cả bốn tư thế. Chúng ta thực 
tập chánh niệm khi đi, khi đứng, khi ngồi và khi nằm. Chúng ta phải 
duy trì chánh niệm trong mọi thời khắc, ở mọi tư thế của mình. Tuy 
nhiên, tư thế chính trong thực tập thiển quán là tư thế ngồi với chân 
xếp tréo, nhưng vì cơ thể con người không thể chịu nổi tư thế ngồi nầy 
trong nhiều giờ mà không có sự thay đổi, nên chúng ta thay đổi những 
thời ngồi thiển nầy với những thời kinh hành, vì pháp kinh hành cũng 
rất quan trọng. Mặc dầu trong kinh không có ghi lại dạy chi tiết của 
đức Phật về pháp thiển hành, chúng ta tin rằng Ngài đã dạy cho các đệ 
tử thực hành pháp nầy khi Ngài còn tại thế. Những lời chỉ dạy nầy 
chắc chắn đã được các môn đệ của Ngài học hỏi rồi truyền lại từ thế 
hệ nầy sang thế hệ khác. Hơn nữa các vị thiển sư thời trước chắc chắn 
đã thiết lập các công thức giảng dạy thiển hành dựa vào sự tu tập của 
các ngài. Ngày nay, chúng ta đang có được những lời chỉ dẫn chi tiết 
về cách tu tập thiển hành. Như vậy, ngoài thời khóa thiển tọa chính 
thức, hành giả có thể thực hiện thiền hành. Bước từng bước thật chậm, 
hành giả tập trung tâm ý vào từng cử động và cảm thọ trong các động 
tác nhấc chân lên, đi tới và đặt chân xuống. Thực ra, trong tất cả các 
động tác hằng ngày như ngồi, đứng, nằm, nói chuyện, ăn uống hay bất 
cứ thứ gì, hành giả phải cố gắng tỉnh thức từng hành động và biến cố 
nhỏ nhặt. Bằng cách tập trung tâm ý vào các cảm giác của hơi thở 
trong khi tọa thiển và vào từng cử động trong khi hành thiền, hành giả 
sẽ nhận thức rõ hơn sự phong phú của từng giây từng phút trong hiện 
tại. Hơn nữa, sự tập trung của hành giả giúp hành giả thoát khỏi cảnh 
“mộng tưởng hảo huyền” và những niệm tưởng đưa đến tâm thái nhiễu 
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loạn. Nói tóm lại, dù đang đi kinh hành, chúng ta vẫn phải luôn để cho 
tâm mình được định tĩnh, nghĩa là chúng ta vẫn phải thực hành gom 
tâm nhắm vào một đối tượng, đối tượng có thể là vật chất hay tinh 
thần. Nghĩa là tâm luôn gắn chặt vào đối tượng, ngăn chặn mọi suy 
nghĩ phóng tâm, giao động hay trạo cử, vân vân, cũng như lúc chúng ta 
đang tọa thiển không sai khác. Tâm thức ở trạng thái tỉnh lặng, và 
hành giả hoàn toàn chứng nghiệm từng giây từng phút của đời sống. 

Khi ngôi thiển một lúc lâu hành giả có thể cảm thấy tay chân mỏi 
mệt hay đau nhức, và thấy cần được thoải mái đôi chút. Chừng đó 
hành giả có thể bắt đầu xả thiển, đứng dậy để đi kinh hành. Hành giả 
đi thật chậm và không cần để ý đến hơi thở nữa, mà phải để ý đến 
từng bước chân. Nếu tâm chúng ta rong ruổi thì kéo nó trở về với oai 
nghi đi mà không cần dính mắc vào những ý nghĩ nào khác. Nếu hành 
giả ngừng lại và nhìn chung quanh, tâm lúc nào cũng phải tỉnh thức và 
nhận biết rõ ràng là mình đang làm gì. Khi chân chạm đất ta biết chân 
ta đang chạm đất. Đi bộ cũng là một cách thực tập chánh niệm. Khi 
chúng ta đang theo một thời khóa thiển chúng ta phải cố gắng luôn tỉnh 
giác ở mọi nơi. Khi ngồi, khi đi, khi làm việc, khi ăn, uống, nỐI, CƯỜI, 
mặc quần áo, hay ngay cả khi chúng ta không nói, vân vân, chúng ta 
phải luôn tỉnh thức. Nếu chân tay chúng ta bị tê trong lúc ngồi thiền, tự 
nhiên chà xát và co duỗi chúng cho thoải mái. Chúng ta cũng có thể 
nằm xuống để thư giãn; tuy nhiên, việc này chúng ta có thể làm sau 
thời thiển. Khi nằm xuống, nên tránh đừng nằm trên gối, giữ cho chân 
thẳng, hơi dang ra một chút, hai tay buông thống dọc hai bên thân 
mình, mắt nhắm lại, nhưng không nên suy tư sâu xa, hãy để cho tâm 
thư giãn, nhưng không phóng tâm đi đâu cả. Hãy để cho các cơ bắp 
trong thân thể nghỉ ngơi, hoàn toàn nghỉ ngơi trong vài phút. Có lúc 
chúng ta ngủ quên đi một vài phút, sau khi tỉnh giấc chúng ta sẽ cảm 
thấy thoải mái dễ chịu. Chúng ta có thể nghỉ ngơi như vậy, không 
những chỉ trong những giờ hành thiển, mà trong bất cứ lúc nào chúng ta 
cảm thấy mệt mỏi hay cảm thấy cần phải nghỉ ngơi. 

Chúng ta hãy bàn luận một cách đặc biệt về cách thực tập thiển 
hành. Nếu chúng ta là những người sơ cơ, vị thầy sẽ dạy cho chúng ta 
sự chánh niệm về một chuyện duy nhất khi thiển hành, là phải chánh 
niệm về động tác bước chân, âm thầm ghi nhận trong tâm từng bước, 
từng bước, chậm rãi hơn bình thường. Thoạt tiên, hành giả có thể cảm 
thấy khó bước chậm lại, nhưng khi được hướng dẫn phải để tâm theo 
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dõi mọi cử động của chân, và khi chúng ta thực sự chú tâm theo dõi 
chặt chẽ, thì tự nhiên mình sẽ bước chậm lại. Chúng ta không cần phải 
cố gắng bước chậm, nhưng khi chú tâm thật kỹ, các cử động chậm rãi 
sẽ tự động đến với mình. Thật vậy, nếu hành giả theo dõi các cử động 
dở chân lên, đưa chân tới trước, để chân xuống, chạm chân trên mặt 
đất, chúng ta phải chậm lại. Chỉ khi nào chúng ta chậm lại chúng ta 
mới thật sự có chánh niệm và hoàn toàn nhận thức được những động 
tác nầy. Nếu chúng ta đã tu tập thiển quán trong một thời gian dài, thì 
phương cách thực tập thiển hành thật ra rất đơn giản. Ban đầu chúng ta 
chỉ cần giữ chánh niệm vào hai động tác: bước chân tới và đặt chân 
xuống đất, trong khi ghi nhận trong tâm là “bước đi, đặt xuống. Chúng 
ta phải cố gắng chú tâm vào hai giai đoạn trong mỗi bước: “bước tới, 
đặt xuống; bước tới, đặt xuống.” Sau đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phẩi 
chánh niệm vào ba giai đoạn: dở chân lên, đưa chân tới trước, và đặt 
chân xuống. Sau đó nữa, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải chánh niệm 
vào bốn giai đoạn: dở chân lên, đưa chân tới trước, đặt chân xuống, và 
chạm hoặc ấn chân xuống đất. Lúc đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải 
chánh niệm trong tâm về bốn giai đoạn của động tác chân: “dở lên, 
bước tới, đặt xuống, ấn xuống đất.” Tuy nhiên, hành giả nên luôn nhớ 
rằng mặc dầu chúng ta theo dõi sát và bước chậm lại, có thể chúng ta 
cũng vẫn chưa thấy rõ tất cả các động tác và các giai đoạn của bước 
đi. Các giai đoạn nầy có thể chưa được minh định trong tâm, và chúng 
ta tưởng nh chúng kết tạo thành một động tác liên tục. Khi sự định tâm 
gia tăng mạnh hơn, chúng ta sẽ dần dẫn thấy rõ hơn về các giai đoạn 
khác nhau của một bước đi. Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng rằng cử 
động dở chân không trộn lẫn với cử động đưa chân ra phía trước, và 
chúng ta sẽ biết rõ là cử động đưa chân ra phía trước không có lẫn lộn 
với cử động đặt chân xuống đất, hoặc cử động ấn bàn chân xuống đất. 
Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng và phân biệt được cử động nầy. Những 
gì chúng ta quán niệm và tỉnh thức theo dõi sẽ trở nên rõ ràng trong 
tâm của mình. 

Thỉnh thoảng có người chỉ trích kinh hành, cho rằng hành giả 
không được lợi lạc gì qua pháp thiển nầy. Nhưng chính đức Phật là 
người đầu tiên đã dạy pháp kinh hành. Trong kinh Đại Tứ Niệm Xứ, 
đức Phật đã dạy về pháp đi kinh hành hai lần. Trong đoạn “Các Oai 
nghĩ, Ngài đã giảng rằng vị Tỳ Kheo phải biết “Tôi đang đi” khi người 
ấy đi, phải biết “Tôi đang đứng' khi người ấy đứng, phải biết “Tôi 
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đang ngồi' khi người ấy ngồi, phải biết “Tôi đang nằm' khi người ấy 
nằm. Theo Kinh Đại Tứ Niệm Xứ, trong đoạn “Tỉnh Giác', Đức Phật 
dạy: “Vị Tỳ Kheo phải biết áp dụng tỉnh giác khi đi tới và khi đi lui.” 
Tỉnh giác ở đây có nghĩa là thông hiểu chính xác những gì chúng ta 
đang quán sát. Để hiểu đúng những gì chúng ta đang quán sát, hành 
giả phải đạt được chánh định, và muốn có chánh định, hành giả phải 
biết quán niệm. Vì vậy, khi đức Phật nói, 'Nầy các Tỳ Kheo, hãy áp 
dụng tỉnh giác,` thì chúng ta phải hiểu rằng không phải chỉ áp dụng 
tỉnh giác, mà còn phẩi áp dụng quán niệm và chánh định nữa. Như thế, 
đức Phật đã dạy chúng ta áp dụng chánh niệm, chnh định và tỉnh giác 
khi bước đi, khi “bước tới và bước lui." Do đó, kinh hành là một phần 
quan trọng trong tiến trình thực tập thiển quán. Trong các giáo điển, 
Đức Phật thường dạy về 5 lợi ích của việc đi kinh hành. Thứ nhất, 
người đi kinh hành sẽ có sức chịu đựng bền bỉ cho những cuộc hành 
trình dài. Đây là điều kiện quan trọng vào thời của Đức Phật vì thời 
bấy giờ Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni không có phương tiện di chuyển nào 
khác hơn đôi chân. Là hành giả của thời buổi hôm nay bạn có thể tự 
xem mình như các vị Tỳ Kheo, và có thể nghĩ đến lợi ích nầy đơn 
thuần như là tăng cường sức mạnh về thể chất. 7h nhì, trong khi đi 
kinh hành, hành giả phải làm gấp ba lần sự cố gắng. Cố gắng về thể 
chất để nhấc chân lên và phải có sự cố gắng tinh thần để tỉnh thức vào 
việc kinh hành. Đây là yếu tố chánh tinh tấn trong Bát Thánh Đạo 
được Đức Phật giảng dạy. Nếu sự cố gắng gấp ba này tiếp tục trong 
suốt sự chuyển động từ nhấc chân lên, đạt chân xuống và di chuyển về 
phía trước thì chẳng những sức mạnh thể chất được tăng cường mà sức 
bền bỉ liên tục của tỉnh thần cũng sẽ được tăng cường. Điều này rất 
quan trọng cho lần hành thiển sắp tới. Thứ ba, sự quân bình giữa tọa 
thiển và kinh hành góp phần làm tốt sức khỏe của hành giả, việc này 
lại giúp hành giả tiến nhanh trong tu tập. Dĩ nhiên là rất khó thực tập 
tọa thiển lúc bạn không có sức khỏe tốt hay lúc bệnh hoạn. Ngồi nhiều 
quá có thể gây ra sự khó chịu về thể chất và có thể đưa tới bệnh hoạn. 
Nhưng sự thay đối tư thế và sự di chuyển trong khi đi thiển hành có thể 
phục hoạt các bắp thịt và kích thích sự lưu thông của máu. Điều này 
chẳng những giúp phục hoạt sức mạnh thể chất, mà còn giúp cho hành 
giả tránh được bệnh tật nữa. 7h :, thiển hành giúp cho việc tiêu hóa 
được dễ dàng. Việc tiêu hóa khó khăn sẽ đem lại nhiều bực bội khó 
chịu và có thể là một trở ngại trong việc tu tập. Kinh hành giúp cho 
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việc bài tiết được dễ dàng, giảm thiểu được thụy miên và hôn trầm. 
Sau khi ăn và trước khi ngồi thiển, hành giả nên đi kinh hành để tránh 
buồn ngủ. Đi kinh hành ngay khi thức dậy vào buổi sáng là cách rất 
tốt để thiết lập chánh niệm và tránh được ngủ gật trong thời khóa tọa 
thiền đầu ngày. Thứ năm, kinh hành có thể giúp tạo nên sự định tâm 
lâu dài. Khi tâm tập trung vào mỗi chuyển động trong khi đi kinh hành, 
thì sự định tâm sẽ trở nên liên tục, mỗi bước đi tạo nên một căn bản 
vững chắc cho sự định tâm, và giúp cho tâm giữ được sự tập trung vào 
để mục từ lúc này qua lúc khác, cuối cùng sẽ nhận chân được thực 
tướng của vạn hữu ở tầng mức thâm sâu nhất. Một hành giả không bao 
giờ chịu đi kinh hành sẽ gặp khó khăn khi tọa thiển. Nếu hành giả nào 
đi kinh hành đều đặn sẽ tự động có chánh niệm và chánh định trong 
thời khóa tọa thiền. 


Mecditation Is Really Necessary and 
Beneficial In Qur Daily LỰc 


Perhaps everyone of us finds le difficult, perplexing, and 
oppressive. Even when everything goes well for some time, we still 
worry that It probably will not keep on that way. This 1s the very reason 
for all of us to practice Zen. Speaking of Zen, why do we have to 
practice Zen? We often hear about “Samadhi”, that 1s a “Ch°anˆ method 
of meditation to pacify the mind. When the mind 1s pacified, 1t 1s 
unperturbed, and we attain the one-pointedness of mind. The purpose 
Of Zen Is to dissolve our accumulated “thought-mass'. What 1s finally 
left In us 1s Just the real self and eventually we enter Into the world of 
the selfless. And 1f we do not stop there, 1ƒ we do not think about this 
realm or cling to 1t, we wIll continue 1n our practice until we become 
one with the Absolute. Then, 1s Zen method different from any other 
methods in Buddhism? While reciting the sutra, reading the mantras, 
and practicing Buddha Recifation, we are sitting still and fixing our 
mind In reciting the sutra, reading the mantras, and practicing Buddha 
Recitation. Thus, when practicing reciting the sutra, reading the 
mantras, and practicing Buddha Recitation, we may have accomplished 
controlling the body, speech and mind If we want fo stop our mind from 
wandering about. In the same manner, when practicing meditation, 
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may also have accomplished controlling the body, speech and mind 1f 
we waInt fo sfop our mind from wandering about. It is really difficult to 
control the mind; however, 1ƒ we can halt our body and speech still, we 
earn some merifs. lÝ we want to get the highest level of all merits, we 
have to control our mind. The main purpose of a Zen practitioner 1s the 
search for truth, the search for awakening. Ôn our Journey, 1Ÿ we move 
one step, we are one step closer to the truth, one step closer to 
awakening. The Buddha is the Awakened, so learning the Buddha's 
teachings 1s learning about his methods of awakening. Thus, on the 
way to enliphtenment, the more we move forward, the closer we come 
to awakening. Meditation and contemplation means practice to obtain 
the seeing which goes beyond what 1s ordinary, clear vision. Ít 1s not 
surface seeing or skimming, not seeing mere appearance, but seeing 
things as they really are. This means seeing everything In terms of the 
three characterisics, the signs of all phenomenal existence: 
1mpermanence, suffering, and egolessness. 

According to Buddhism, meditation means the ending of thouglht; 
however, If you are unable to end your thought, you should try to 
concenfrate your mind Jjust in one thought or one obJect of 
contemplation. That means you should know what you”re thinking or 
what you're doing at the present time. In Zen, there 1s no desire, even 
1s a desire of “mindfulness”, for 1f there 1s a desire, there must be a 
strugele or an urge for achievement, and this 1s the concept of a 
conditioned mind. When you are able to watch and know yourself, you 
are practicing meditation. When you know the way you walk, what and 
how you eat, what and how you say, that means you”re practicing 
meditation. When you have gossIp, hate, Jealousy, efc., in your mind, 
you know that you re haboring gossip, hate and Jealousy, you re 
practicing meditation. Thus, medifation 1s not something different from 
your đaily life activities. IÝ you set aside an hour or so fo SIt in a room 
to meditate then come out of it and go right back to be a cheater, you 
are nothing different from (or better than) a full-time cheater. So a real 
medifation 1s a kind of meditation in which you can meditate at any 
time In your dally life activities. And thus, meditation has no beginning 
nor end. According to Zen master Doc The In the Essential Discipline 
for Daily Use: “Just awakened, I hope that everybody wIll attain great 
awareness and see In complete clarity. Washing my hands, I hope that 
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everybody will have pure hands to receive reality. When puting my 
robe, washing the dishes, going to the bathroom, folding the mat, 
carryIing buckets of water, or brushing teeth... [ also hope that everyone 
wIll have mindfulness and purity 1n both the body and mind.” However, 
in order to achieve mindfulness for the mind and purity for the body, 
we should practice siting meditation everyday. When siting im 
mediftation, you should sit upright and always think that you are sifting 
on the Bodhi spot. During siting meditation, various feelinsgs and 
thoughts may arise. If we dontt practice mindfulness of the breath or 
Buddha recitation, these feelings and thoughts wIll soon lure us away 
from mindfulness. But following or counting the breath or Buddha 
recitation aren”t sinply means by which to chase away odd thoughts 
and feelings. They are also means to unite body and mind and to open 
the gate to wisdom. When a feeling or an odd thought arise, we should 
continue to follow or to count our breath, or to recIte the Buddhaˆs 
name. We should not chase them away, neither hate them, nor WOrry 
about them. We should simply acknowledge their presence. When an 
odd thought arises, we should recogmize 1t; 1ƒ 1t stilÏ exists, we should 
recognIze that 1t still exists, continues to exiIst. When a feeling of pain 
arises, we should recognIze 1t; 1ƒ 1í continues to exist, we should 
recognIze that 1t continues to exist. The essential thing 1s not to let any 
feeling or thought arise without recognizing them in mindfulness. 
Meditaton means mindfulness of whatever happening. Meditation 1s 
nourishment for our body and mind, especially siting meditation. 
Through sitting meditation, our bodies obtain harmony, feel lighter, and 
are more at peace. The path from observation of our mind fo seeing 
1nto our own nature won't be too rough. Meditation requires the highest 
form of discipline, not a constraInt, nor an Imitation, but a constant 
awareness of you and your surroundings. lÝ you use methods of 
COnsfrainfs or Imitation In practicing meditation, you re only the person 
who tries to cook sand for food, for at that very moment effort of 
constraints and Imitaton becomes another wearisome burden for 
yourself. We should always remember that a mind of constant 
awareness Is a mind that 1s awake, Intelligent and free. Thus, those 
who wish fo seek for wider, deeper, and transcendenfal experience are 
those who know nothing about meditation, for why should a mind of 
consftant awareness need any kind or any form of experience? Devout 
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Buddhists should always remember that once you set out to meditate, 
you never have a real meditation, for a mind desiring meditation will 
be able to destroy your real meditation. Meditation 1s not a separate 
thing from your dally life activities, 1t 1s the essence of your daily life 
actIVItIes. 


L  What ls Zen?: 

Dhyana 1s considered meditating. Meditation in the visible or 
known 1s called Dhyana. Dhyana 1s Meditation (Zen), probably a 
transliteration. Meditation 1s an element of Concentration; however, 
the two words (dhyana and samadhI) are loosely used. Ch'an-na 1s a 
Chinese version from the Sanskrit word “Dhyana,” which refers to 
collectedness of mind or meditative absorption in which all dualistic 
distinctions disappear. The fifth paramita (to practice dhyana to obfain 
real wIsdom or prajna). In dhyana all dualistic distinctions like subJect, 
obJect, true, false are eliminated. Ch”an is a Chinese most equivalent 
word to the Sanskrit word “Dhyana,” which means medifation. To enter 
ino meditation. A school that developed In East Asia, which 
emphasized mediaton aimed at a non-conceptual, direct 
understanding of reality. Its name 1s believed to derive from the 
Sanskrit term “Dhyana.” Dhyana 1s a general term for meditation or a 
state of quietude or equanimity gained through relaxation. To meditate, 
to calm down, and to eliminate attachments, the aversions, anger, 
Jealousy and the Ignorance that are 1n our heart so that we can achieve 
a transcendental wisdom which leads to enliphtenment. It traces 1tself 
back to the Indian monk named Bodhidharma, who according to 
tradition travelled to China In the early sixth century. He 1s considered 
to be the twenty-eighth Indian and the first Chinese patrlarch of the 
Zen tradition. The school”s prImary emphasis on meditation, and some 
schools make use of enigmatic riddles called “kung-an,” which are 
designed to defeat conceptual thinking and aid in direct realizatlon of 
truth. When looking Into the origins of Zen, we find that the real 
founder of Zen 1s none other than the Buddha himself. Through the 
pracice of Iinward mediaion the Buddha attaned Supreme 
Enlightenment and thereby became the Awakened One, the Lord of 
Wisdom and Compassion. In Buddhism, there are many methods of 
cultivation, and meditation 1s one of the maJor and most Important 
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methods in Buddhism. According to the Buddhist History, our 
Honorable Gautama Buddha reached the Ultimate Spiritual Perfection 
after many days of meditaton under the Bodhi Tree. The Buddha 
taught more than 25 centurles ago that by practicing Zen we seek to 
turn within and discover our true nature. We do not look above, we do 
not look below, we do not look to the east or west or north or south; we 
look Into ourselves, for within ourselves and there alone 1s the center 
upon which the whole universe turns. To this day, we, Buddhist 
followers still worship Him In a positon of deep medifation. Zen 1s 
traced to a teaching the Buddha gave by silently holding a golden lotus. 
The general audience was perflexed, but the disicple Mahakasyapa 
understood the sigmificance and smiled subtly. The Implication of this 1s 
that the essence of the Dharma 1s beyond words. In Zen, that essence 1s 
transmitted from teacher to disciple in sudden momentfs, breakthroughs 
of understanding. 

The meaning Mahakasyapa understood was passed down In a 
lineage of 28 Indian Patriarchs to Bodhidharma. Bodhidharma, an 
Indian meditation master, strongly adhered to the Lankavatara Sutra, a 
Yogacara text. He went to China around 470 A.D., and began the Zen 
tradition there. It spread to Korea and Vietnam, and in the 12” century 
became popular in Japan. Zen 1s a lapanese word, in Chinese 1s Ch°an, 
in Vietnamese ¡is Thiển, in Sanskrit ¡is “Dhyana” which means 
mediftative concenfration. There are a number of different Zen lineages 
in China, Japan and Vietnam, each of It has 1s own practices and 
histories, but all see themselves as belonging to a tradition that began 
with Sakyamuni Buddha. Zen historles claim that the lineage began 
when the Buddha passed on the essence of his awakened mind to his 
disciple Kasyapa, who In turn transmitfed to his successor. The process 
continued through a serles of twenty-eight Indian patriarchs to 
Bodhidharma, who transmited 1t to China. All the early Indian 
missionaries and Chinese monks were meditation masters. Meditation 
was one of many practices the Buddha gave Instruction In, ethics, 
øenerosity, patience, and wisdom were others, and the Chˆan tradition 
arose form some practitloners" wish to make meditation thetr focal 
poInt. An underlying principle in Zen 1s that all being have Buddha 
nature, the seed of Intrinsic Buddhahood. Some Zen masters express 
this by saying all beings are already Buddhas, but their minds are 
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clouded over by disturbing attitudes and obscurations. Their Job, then, 
IS fO perceive this Buddha nature and let it shine forth without 
hindrance. Because the fundamental requirement for Buddhahood, 
Buddha nature, 1s already within everyone, Zen stresses aftaining 
enlightenment In this very lifetime. Zen masters do not teach about 
rebirth and karma ¡In depth, although they accept them. According to 
Zen, there 1s no need to avoid the world by seeking nirvana elsewhere. 
Thịs 1s because first, all beings have Buddha-nature already, and 
second, when they realize emptiness, they wIll see that cyclic 
exIstence and nirvana are not different. 

Zen Is accurately aware of the limitatlons of language, and gøears 
1fS pracfice to transcend 1t. When we pracfice medifatlon we seek to 
turn to within and to discover our true nature. We do not look above, 
we do not look below, we do not look to the east or to the west, or fO 
the north, or to the south; we look Into ourselves, for wIthin ourselves 
and there alone 1s the center upon which the whole universe turns. 
Experlence 1s stressed, not mere intellectual learning. Thus, assocIating 
with an experienced teacher 1s Important. The Zen teacher”s duty 1s to 
bring the students back to the reality existing In the present moment 
whenever their fanciful minds get involved In conceptual wanderings. 
In this sense, Ch”an 1s a religion, the teachings, and practices of which 
are directed toward self-realization and lead finally to complete 
awakening or enliphtenment as experienced by Sakyamuni Buddha 
after Intensive meditative self-discipline under the Bodhi-tree. More 
than any other school, Chan stresses the prime Importance of the 
enlightenment experience and the useless of ritual religlous pracfices 
and intellectual analysis of doctrine for the attainment of liberation. 
Ch'an teaches the practice of sitting in meditative absorptlon as the 
shortest, but also steepest, way to awakening. The essential nature of 
Chan can be summarized 1n four short statements: Special 
transmission outside the orthodox teaching; nondependence on sacred 
writings; direct pointing to the human heart; leading to realizatilon of 
one's own nature and becoming a Buddha. Esoterically regarded, 
Chan 1s not a religion, but rather an indefinable, IncommunIcable root, 
Íree from all names, descriptions, and concepts, that can only be 
experienced by each Individual for him or herself. From expressed 
forms of this, all relipIons have sprung. In this sense, Chan 1s not 
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bound to any religion, Including Buddhism. It 1s the primor-dial 
perfection of everything existing, desipnated by the most various 
names, experienced by all great sages, and founders of religions of all 
cultures and times. Buddhism has referred to it as the “identity of 
Samsara and Nirvana.” From this point of view, Ch”an 1s not a method 
that brings people living 1n Ignorance to the goal of liberation; rather 1t 
1s the Immediate expression and actualization of the perfection present 
1n eVery person at every momert. 

Exoterically regarded, Zen, or Chˆan as it 1s called when referring 
to 1ts history 1n China, 1s a school of Mahayana Buddhism, which 
developed in China in the 6° and 7” centuries from the meeting of 
Dhyana Buddhism, which was brought to China by Bodhidharma, and 
Taoism. However, according to Buddhist traditions, there are five 
diferent kinds of Zen: Outer Path Zen, Common People*s Zen, 
Hinayana Zen, Mahayana Zen, and Utmost Vehicle Zen. Outer Path 
Zen: Outer Path Zen Includes many different types of meditation. For 
example, (Christlan meditation, Divine Lipht, Transcendental 
Meditation, and so on. Common People”s Zen: Common People”s Zen 
1S concentration meditation, Dharma Play meditation, sports, the tea 
ceremony, ritual ceremonies, etc. Hinayana Zen: Hinayana Zen Is 
Insight Into 1impermanence, impurity, and non-self. Mahayana Zen: 
Mahayana Z⁄en a) Insight into the existence and nonexistence of the 
nature of the dharmas; b) Insight 1nto the fact that there are no external, 
tangible characteristics, and that all 1s empty; c) Insipht Into existence, 
emptiness, and the Middle Way; d) Insight Into the true aspect of all 
phenomena; e) Insipht into the mutual ¡interpenetraton of all 
phenomena; f) Insight that sees that phenomena themselves are the 
Absolute. These six are equal to the following statement from the 
Avatamsaka Suftra: “If you wish thoroughly understand all the Buddhas 
of the past, present, and future, then you should view the nature of the 
whole universe as being created by the mind alone.” Utmost Vehicle 
Zen: Utmost Vehicle Zen, which 1s divided into three types: 
Theoretical Zen, Tathagata Zen, and Patriarchal Zen. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: “From meditation 
arises wisdom. Lack of meditation wisdom 1s gone. One who knows 
this twofold road of gain and loss, will conduct himself to Increase his 
wisdom (Dharmapada 282). He who controls his hands and legs; he 
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who controls his speech; and in the highest, he who delights In 
meditation; he who 1s alone, serene and contented with himself. He 1s 
truly called a Bhikhshu (Dharmapada 362). Meditate monk! Meditate! 
Be not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. 
Don't walt untl you swallow a red-hot mron baill, then cry, “This 1s 
sorrow!” (Dharmapada 371). He who 1s meditative, stainless and 
secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictions; he who 
has atfained the highest goal, I call him a Brahmana (Dharmapada 
386).” 


HỈ. What Does MeditaHion Teach Us?: 

The Buddhist medifation 1s not a state of auto-hypnosIs, coma or 
unconscIousness. The meditation taught in Buddhism 1s neither for 
gainng union with any supreme being, nor for brining about mystical 
experiences, nor for any self-hypnosIs. Meditation 1s not a voluntary 
exile from life or something practiced for the hereafter. Meditation 
should be applied to the daily affairs of life, and 1s results obtained 
here and now. It is not separated from the daily acftivities. Ít 1s part and 
parcel of our life. It 1s for gaining tranguility of mìnd (Samadhi) and 
Insight (vipassana), for the sole purpose of attainng unshakable 
deliverance of the mind, that supreme security from bondage attainable 
throuph the total extirpation of all mental defilements. Meditation 1s a 
state of mental purity where disturbing passions and Impulses are 
subdued and calmed down so that the mind becomes unified and 
collected and enters Into a state of clear consclousness and 
mindfulness. Through meditaion we can overcome most of our 
psychological or psychosomatic problems and anxiety disorders, 
emotions and impulses, and gain the state of mental calm and peace. 
Zen teaches us to cut off all discriminating thoughts and to understand 
that the truth of the universe 1s ultimately our own true self. All of us 
should meditate very deeply on this. What 1s this thíng that we call the 
“self'? Immediately after we understand what 1t Is, we wIll have 
returned to an intuitive oneness with nature and will see that nature 1s 
us and we are nature, that nature 1s just the Buddha, who 1s preaching 
fo us at every moment. We all hope that all of us will be able to hear 
what nature 1s sayIng to us. The sufras are only the Buddha”s words; 
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they are not Buddha”s mind. No matter how many sufras we have 
mastered, we still have not attained true understanding. 

From the Buddhist point of view, the mind or consciousness 1s the 
core oŸ our existence. All our psychologIcal experiences, such as pain 
and pleasure, sorrow and happiness, good and evIl, life and death, are 
not caused by any external agency. They are the results of our own 
thoughts and theIr resultant actions. Mind training or medifation 1s the 
key to self-mastery and to that contentment which brings permanent 
happiness. Of all forces, the force of the mind 1s the most potent. Ït 1s a 
power by itself. To understand the real nature of life, we have to 
explore the Innermost recesses of our mind which can only be 
accomplished by deep self-introspection based on purity of conduct and 
meditation. The Buddha says: “[hough one may conquer in battle a 
million men, yet he indeed 1s the noblest victor who conquers himself.” 
Thịs 1s nothing other than self-mastery. It means mastering our minds, 
or emotions, likes and dislikes, and so forth. Milton echoes the words of 
the Buddha when he says: “he command of one”s self is the greafest 
empire a man can aspire unto, and consequently, to be subJect to our 
OWn passIons 1s the most ørIevous sÏavery.” 


LII.Who Is A Zen PracHfioner im Buddhism2: 

According to Zen, there ¡1s no need to avoid the world by seeking 
nirvana elsewhere. This 1s because fñirst, all beings have Buddha-nature 
already, and second, when they realize emptiness, they will see that 
cyclic existence and nirvana are not different. Zen 1s accurately aware 
of the limitations of language, and gears Ifs practice to transcend II. 
When we practice meditation we seek to turn to within and to discover 
Oour true nature. We do not look above, we do not look below, we do 
not look to the east or to the west, or to the north, or to the south; we 
look Into ourselves, for within ourselves and there alone 1s the center 
upon which the whole universe turns. Experience 1s stressed, not mere 
Iintellectual learning. Meditation 1s one of the best methods to tame our 
bodies and to regulate our minds. Taming the body keeps It from acting 
1n random, impulsive ways. Regulating the mind means not allowing 1t 
to indulge 1n Idle thoughts, so 1t 1s always pure and clear. Then 
wherever we go, to the ends of space or the limits of the Dharma 
Realm, we are still ripght within our self-nature. Our Inherent nature 
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confains absolutely everything. Nothing falls outside of 1t. It 1s Just our 
fundamenrtal Buddha-nature. 

Zen practitioners can be anybody, monks, nuns or lay people, 
Buddhists or non-Buddhists. So long as the practitloner 1s the one who 
trles to practlce to atfain partial or complete enlightenment. When 
learning Zen, the practfitioner can realize that this body 1s not real, that 
wishful thinking 1s also not real. Once realizing this falsity 1S 
understanding the Buddhaˆs teaching of no self. The Buddha became 
enlightened from practicing Zen; other masters also followed his step 
and atfained their enlightenment as well. Then, do we have any other 
paths to follow If we want to become enlightenment? Devout 
Buddhists, especially lay people, should always remember that the true 
spirit of Zen Buddhism 1s fo use wisdom to see the truth; the body and 
mind are not real. When we are able to see the truth, we can then 
forsake greed and anger; our mind then will be calm and mindful, and 
we shall see the truth within ourselves; that 1s emancipation through 
wisdom. The Buddha can only provide us with guidelines of Zen. Ït 1s 
up fo us to apply these techniques In our daily life. Therefore, a Zen 
practitioner 1s the one who 1s practicinng Buddhist meditation 1n each 
moment of his life. Perhaps he has attained partial or complete 
enlightenment. When cultivating Zen, the practitioner can realize that 
this body 1s not real, that the so-called mind 1s impermanert, that 
wishful thinking 1s also not real, that all things are without a so-called 
“self'. Buddhist Zen Patriarchs always say, “The Sutra 1s the Buddha”s 
mouth, and Zen 1s the Buddhaˆs heart. The Buddhaˆs mouth and heart 
are not two, not đifferent.” The Buddha”s words come from his mind; 
thus how can Zen and sutra be two different things? Many people still 
misinterpret the special concepts of Zen, saying that Zen 1s an outside 
sect, not Buddhism because 1(s instruction or teaching from outsiders, 
1fs special transmission outside of the teaching, 1ts transmission 1s from 
mind to mind. This Iintuitive school which does not rely on texfs or 
writings. However, after thorough understanding , we will see that Zen 
and sutra are not different at all. The Buddha became enlightened from 
practicing Zen; other masters also followed his step and attained thetr 
enlightenment as well. Then, we practice meditation means we only 
follow the Buddhaˆs path to enlipghtenment, not any other paths. The 
true spirit of Zen Buddhism 1s to use wisdom to see the truth; the body 
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and mind are not real. When we are able to see the truth, we can then 
forsake robbers: greed, anger, Ignorance, arrohance, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconducts, and lying which are always 
waIting to harm and to destroy completely our path of cultivation; then 
our mind then wIll be calm, and we shall see the truth within ourselves; 
that 1s emancipation through wisdom. Besides, when practicing Zen, we 
also see the truth withimn ourselves; that Is emancipation through 
wisdom. The Buddha can only provide us with guidelines of Zen. Ït 1s 
completely up to us to apply these techniques In our dally lIfe. 


IV. Meditation and Contemplafion in Buddhism: 

Zen 1s the Japanese pronunciation of the Chinese word “Ch'an” 
which In turn 1s the Chinese pronunciatlon of the Sanskrit technical 
term Dhyana, meaning meditation. The distinctive chracteristic of the 
Buddha's practice at the time of his enliphtenment was his Inner 
search. For this reason, many people believe that they meditate to 
become a Buddha. Yes, they”re right. The final goal of any Buddhist 1s 
becoming a Buddha; however, meditation 1tself will not turn any beings 
to a Buddha.Zen 1s the method of meditation and contemplation, the 
method of keeping the mind calm and quiet, the method of self- 
realization to discover that the Buddha-nature 1s nothing other than the 
true nature. However, the contemplative traditions of Buddhism are not 
simple like that. What distinguishes Buddhism from the contemplative 
traditions of other religions 1s the fact that, for Buddhism, meditation by 
1fself 1s not enough. We mipht say that, for Buddhism, medifation 1s like 
sharpening a knife. We sharpen a knIfe for a purpose, let's say, in order 
to cut something easily. Similarly, by means of meditation, we sharpen 
the mind for a definite purpose, 1n the case of cultivation in Buddhism, 
the purpose 1s wisdom. The wisdom thats able us to eliminate 
Ipnorance and to cut off sufferings and afflictions. Before the moment 
of “Enlightenment”, the Buddha practiced the inward way for forty-nine 
days until suddenly He experienced enliphtenment and became the 
Buddha. By turning Iinward upon Himself, he discovered His true 
nature, or Buddha-nature. This 1s the ultmate aim of Zen. Zen In 
Buddhism differs from meditation In other relipions. Most other 
religions place a supreme God above man and then ask that man 
should pray to God and worship Him, Iimplying that realifty 1s to be 
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soupht externally. While Zen In Buddhism holds that reality 1s to be 
gotten hold of, not externally, but Inwardly. Zen practice means trying 
to have a mind unmoved while living in this continuously moving 
world. Zen practice means trying to be like the water, not like waves or 
bubbles. The water 1s unmoved, uncreated and unconditioned while the 
waves rise and fall, and the bubbles form and pop endlessly. Zen 
practitioners should always remember that our mind 1s like an endless 
stream of thoughts, Zen practice means to try to watch the mind 
continously, and be like water, which equally flows all things thrown 
I1nto that stream. According to Buddhism, every living being has within 
himself the Buddha-nature, and to become a Buddha 1s simply to turn 
inward to discover this Buddha-nature. This Buddha-nature 1s always 
present within, and eternally shining. It is like the sun and the moon. 
The sun and the moon continually shine and give forth light, but when 
the clouds cover them, we cannot see the sunlight or the moonlight. 
The goal of any Zen practitioner 1s to eliminate the clouds, for when 
the clouds fly away, we can see the light again. In the same way, 
human beings always have within ourselves the Buddha-nature, but 
when our desires, attachments and afflictilons cover 1t up, 1t does not 
appear. In Buddhism, meditation functions the Job of a torch which 
gIves lipht to a dark mind. Suppose we are In a dark room with a torch 
1n hand. If the light of the torch 1s too dim, or 1f the flame of the torch 1s 
disturbed by drafts of air, or If the hand holding the torch 1s unsteady, 
1Ês ImpossIble to see anything clearly. Similarly, if we donˆt meditate 
correctly, we can”t never obtain the wisdom that can penetrate the 
darkness of Ignorance and see Into the real nature of existence, and 
eventually cut off all sufferings and afflictons. It 1s obvious that the 
essentials of Buddhism or Zen focus on the practice with wisdom, not 
0n Ignorance. ÏlÝ our purpose fo practice Zen is to gain supernatural 
pOW€fS, 1.€., to release our soul from our body, and so forth, we are not 
practicing Zen Buddhism. To cultivate Zen in Buddhism, we have to 
realize our true nature and live In it. Therefore, sincere Buddhists 
should always remember that meditation 1s only a means, one of the 
best means to obtain wisdom 1n Buddhism. Furthermore, owing to 
obfaininng the wisdom, one can see ripht from wrong and be able to 
avoid the extremes of indulgence In pleasures of senses and tormenting 
the body. 
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V..Purposes 0ƒ Meditation Pracfices: 

Yes, the ultimate aim of Buddhist meditation 1s to gaimn full 
enliehtenmeint, self-mastery and complete mental health or Nirvana 
through the conquest of mental defilements. However, for lay people, 
apart from this ultimate aim there are other advantages and benefits 
that can be derived through meditation. lt can inspire us to điscover our 
own 1ntelligence, richness and natural dignity. Meditaton can also 
stimulate the latent powers of the mind, aid clear thinking, deep 
understanding, menfal balance and tranguility. Ït 1s a creafive process 
which aims at converting the chaotic feelings and unwholesome 
thoughts Into mental harmony and purity. If by meditation 1s meant 
mental discipline or mind culture, it goes without saying that all should 
cultivate meditation Irrespective of sex, color, creed or any other 
đivision. Modern society 1n in danger of being swamped by distractions 
and temptaton which can only be confrolled If we undertake the 
difficult taks of steadilt training our minds. All of us should wake up to 
the fact that we need to work with our life, we need to practice Zen. 
We have to see through the mirage that there 1s an “[” that 1s 
separating from our “Original Nature”. Our cultivation 1s to close the 
gap. Only In that Instant when we and the obJect become one can we 
see what our lIfe 1s. 

Perhaps everyone of us finds le difficult, perplexing, and 
oppressive. Even when everything goes well for some time, we still 
worry that It probably will not keep on that way. This 1s the very reason 
for all of us to practice Zen. Speaking of Zen, why do we have to 
practice Zen? We often hear about “Samadhi”, that 1s a “Ch"an” method 
of meditation to pacify the mind. When the mind 1s pacified, 1t 1s 
unperturbed, and we attain the one-pointedness of mind. The purpose 
Of Zen Is to dissolve our accumulated “thought-mass'. What 1s finally 
left in us 1s Just the real self and eventually we enter Into the world of 
the selfless. And If we do not stop there, 1ƒ we do not think about this 
realm or cling to 1t, we wIll continue 1n our practice until we become 
one with the Absolute. Then, 1s Zen method different from any other 
methods in Buddhism? While reciting the sutra, reading the mantras, 
and practicing Buddha Recifation, we are sitting still and fixing our 
mind In reciting the sutra, reading the mantras, and practicing Buddha 
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Recitaton. Thus, when practicing reciting the sutra, reading the 
mantras, and practicing Buddha Recitation, we may have accomplished 
controlling the body, speech and mind If we want fo stop our mind from 
wandering about. In the same manner, when practicing meditation, 
may also have accomplished controlling the body, speech and mind 1f 
we waInt fo sfop our mind from wandering about. It is really difficult to 
control the mind; however, 1ƒ we can halt our body and speech still, we 
earn some merifs. l we want to get the highest level of all merits, we 
have to control our mind. The main purpose of a Zen practitioner 1s the 
search for truth, the search for awakening. Ôn our Journey, 1 we move 
one step, we are one step closer to the truth, one step closer to 
awakening. The Buddha 1s the Awakened, so learning the Buddha”s 
teachings 1s learning about his methods of awakening. Thus, on the 
way to enliphtenment, the more we move forward, the closer we come 
to awakening. 

Meditation and contemplation means practice to obtain the seeing 
which goes beyond what 1s ordinary, clear vision. Ït 1s not surface 
seeing or skimming, not seeing mere appearance, but seeing things as 
they really are. This means seeing everything In terms of the three 
characteristics, the signs of all phenomenal existence: impermanence, 
suffering, and egolessness. It 1s this Insipht meditation, with calm 
concentration of mind as 1s bass, that enables the practitioner to purge 
his mind of all defilements, to remove ego-illusion, to see reality, and 
to experlence Nirvana. The ulimate purpose of meditation 1s tO 
eradicate mental impurities from our mind altogether. Before that 
stage, there are benefifs of tranguillity, peace of mind and the ability to 
accept things as they come. Meditation helps us to see things as they 
truly are, not as they appear to be. Things appear to be permanent, 
desirable and substantial, but actually they are not. When we practice 
medifation, we will see for ourselves the arising and disappearing of 
mental and physical phenomena. And we wIll have a clearer 
comprehension of what 1s going on In our mind and body. We wIll be 
able to accept things as they come to us with less agifation and deal 
with situatlons in a more positive way. Yes, the ultimate aim of 
Buddhist meditation 1s to gain full enlightenment, self-mastery and 
complete mental health or Nirvana through the conquest of mental 
defilements. However, apart from this ultimate aim there are other 
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advantages and benefits that can be derived throush meditation. Ít can 
Inspire us fo discover our own 1ntelligence, richness and natural dignity. 
Meditation can also stimulate the latent powers of the mind, aid clear 
thinking, deep understanding, mental balance and tranguility. Ït 1s a 
creative process which aims at converting the chaotic feelings and 
unwholesome thoughts Iinto mental harmony and purity. Therefore, If 
we Walt untl we si down and compose ourselves to practice 
mediftation for a couple of hours, then what happens to the other hours 
of our day? Saying that sitting meditation 1s Zen, we really destroy the 
true concept of Zen. If we know how to practice meditation, we will 
certainly make good use of our whole day. In order for us to do this, we 
should devote our day to Zen while accomplishing our dally tasks. 


VI. Zen Is Not So Much An Unpractical Theoretical Philosophy: 

Zen 1s not so much a theoretical philosophy to be discussed and 
debated at leisure as If is a way of action, a philosophy to be practiced 
and realized every moment of our daily life. To attain the experlence 
of enliphtenment, the ultimate goal of Zen, sifting meditation 1s 
necessary, but only sitting meditation 1s not enough. Meditation serves 
to develop wIsdom, but we must be able to ø1ve concrete exXpression to 
this wisdom, and to do so, we have to cultivate right action. Many 
people think that a Zen practitioner turns his back upon the world to 
submerge himself in abstract meditation. This 1s a misconception. To 
practice meditalon 1s to make the practice of siting meditation an 
Iintegral part of our datly life, but 1t 1s at the same time to work, to act 
with loving-kindness and respect for others, to contribute our part to the 
world in which we live in order to change this world into a better world. 
The Zen way 1s not to withdraw from life Into an 1solate environment, 
but to get Into life and change 1t from the 1nside action. To perform our 
dailly activiles In the spirit of meditaton, we should perform 
everything as a form of meditation. We should not meditate only when 
we SIt in quiet, but should apply the method of meditation to our dally 
le. When we wash dishes, we must meditate. When we work In the 
garden, meditate. When we drive, meditate. When we work In an 
office, meditate. In other words, we must meditate at every moment, 1n 
every activity of our datly life. To those who have a life of cultivation, 
lie 1s Zen, but some people say that life 1s suffering. As a matter of 
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fact, If we make a life of Zen, then our life becomes Zen. In the 
contrary, If we make a life of suffering, then our life must become 
suffering. We should keep our mind in Zen Just now, at this very 
moment, for this “Jjust-now mind in Zen” continues and becomes our 
life, as one poInt continues and becomes a straight line. 

Indeed, meditation 1s not done by polishing the logical thinking, but 
by cultivating the mind. In accordance with Zen”s attitude towards 
Iintellectual Insight, 1s aim of teaching 1s not as in the West an ever- 
increasing subtlety of logical thinking, but is method “consists 1n 
putting one In a dilemma, out of which one must conftrive to escape not 
through logic indeed but through a mind of higher order. Accordingly 
the teacher 1s not a teacher in Western sense. He 1s a master, inasmuch 
as he has mastered his own mind, and hence 1s capable of conveyIng to 
the student the only thing that can be conveyed: his existence. With all 
that the master can do, he 1s helpless to make the disciple take hold of 
the thing, unless the latter 1s fully prepared for it. The taking hold of the 
ultimate reality 1s to be done by oneself. It is no use 1Ÿ we only reason 
that names and their forms are different, but their substance 1s the 
same, or names and forms are made by our thinking. We have to 
realize through meditation and contemplation, not by thinking, so that 
we wWill not have attachment to name and form, then we will 
automatically see that all substance 1s one with our real experlence. 
Then we will see all things 1n the universe, the sun, the moon, the stars, 
mounftains, rivers, people, and so forth, have the same substance. 


VII Meditation Is A Mental Developmermt: 

Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) taught: "Your mind can 
be compared to a mirror, which reflects everything that appears before 
1t. From the time you begin to think, to feel, and to exert your wIll, 
shadows are cast upon your mind which distort 1ts reflections. Thịs 
condition we call delusion, which 1s the fundamental sickness of human 
beiIngs. The most serious effect of this sickness 1s that 1t creates a sense 
of duality, In consequence of which you postulate '[' and 'not-[.' The 
truth 1s that everything 1s One, and this of course 1s not a numerical 
one. Falsely seeing oneself confronted by a world of separate 
exIstence, this 1s what creates anfagonism, greed, and, inevitably, 
suffering. The purpose of zazen 1s to wipe away from the mind these 
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shadows or defilements so that we can Intimately experlence our 
solidarity with all le. Love and compassion then naturally and 
spontaneously flow forth." (according to “The Three Pilars of Zen'). Zen 
does not encourage practitioners to Involve  worshipping or prayIng to 
some supernatural being, but seeing Into our true nature and realizing 
that our true nature 1s Buddha-nature. To arrive at this Iinsipht we must 
cultivate ourselves, we must practice. How can we discover Our frue 
nature If we blindly cling to the scriptures and do not practice for 
ourselves? lfÍ we go to a meditation center and speak with a Zen 
master, sometimes he may answer our quesfions with silence. This 1S 
the silence of knowledge. It does not mean that the Zen master does 
not know how to answer; rather It means that he 1s trying to 
communicate that there are some things which cannot be explained In 
words, things which will ever remain In the dark until we discover 
them through our own experlence. 

To si in dhyana (abstact meditation, fixed abstraction, 
contemplation). lts Introduction to China 1s atfributed to Bodhidharma, 
though 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en-T”ai. According to the 
Vimalakirti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about medhitation, 
saying: “SarIputra, meditation 1s not necessarily sitting. For meditation 
means the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of 
desire, form and no form); giving no thought to inactivity when In 
nrvana while appearing (n the world) with respect-inspiring 
deportment; not straying from the Truth while attending to worldly 
affalrs; the mind abiding neither withn nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory sfages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sit 
in meditation, you wil win the Buddha*s seal” We, Buddhist 
followers, especially lay people, should always see this, so that we can 
practice meditation on a regular basis to purIfy our body and mind. The 
exposition of meditation as 1t is handed down in the early Buddhist 
Writings 1s more or less based on the methods used by the Buddha for 
his own attainment of enlightenment and Nirvana, and on his personal 
experience of mental development. The word meditation really 1s no 
equivalent for the Buddhist term “bhavana” which literally means 
“development" or “culture,` that 1s development of the mind, culture of 
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the mind, or “making-the-mind become.` It 1s the effort to build up a 
calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and realizes Nirvana, the ideal state of mental 
health. Meditation as practiced and experienced by the Buddha 1s 
twofold: Concenftration of the mind (samatha or samadhn) that 1s one- 
pointedness or unificaton of the mind, and Insigpht (vipassana, 
Vipasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concentration 
has the function of calming the mind, and for this reason the word 
samatha or samadhi, In some contexts, 1s rendered as calmness, 
tranquility or quiescence. Calming the mind implies unification or 
“one-pointedness” of the mind. Unificaton 1s brought about by 
focussing the mind on one salutary obJect to the exclusion of all others. 
Meditaton begins with concentraton. Concentraton 1s a state Of 
undistractedness. What 1s concentration? What 1s Its marks, requIsites 
and development? Whatever 1s uniicatlon of mìnd, this 1s 
concentration; the four setting-up of mindfulness are the marks of 
concentration; the four right efforts are the requisites for concentration; 
whatever 1s the exercise, the developmert, the Increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. This statement 
clearly indicates that three factors of the samadhi group, namely, right 
effort, ripht mindfulness, and right concentration function together In 
support of each other. They comprise real concentration. It must be 
mentioned that the development of concenfration or calm (samath or 
bhavana) as taught in Buddhism, 1s not exclusively Buddhist. 
Practiioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of meditation as they do now. India has always been a land of 
mysticism, but the Yoga then prevalent in India never went beyond a 
certain point. Meditation or Mental development, or to meditate upon 
the Iimplicatlons or disciplines of pain, unreality, impermanence, and 
the non-ego. Although different In forms and methods In different 
Buddhist schools, but has the same goal 1s to concentrate the mind of 
the cultivators, to calm and to clarify 1t as one would calm and clarify 
the surface of a turbulent body of water, so that the bottom of which 
can be seen. Once the surface of that turbulent water 1s pacified, one 
can see 1f's bottom as when the mind 1s pacified, one can come to an 
explerence or a state of awakening, liberation or enlightenment. In 
addition, diligent repetition of practice of meditation, 1f the cultivator 
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has not yet become one with the “absolute truth,” dualistic state of 
mind and distinction between subJect and object disappeared in that 
person. Zen 1s also a process of concentration and absorption by which 
the mind 1s first tranguilized and brought to one-pointedness, and then 
awakened. 

According to Zen Master Seung Sahn Sunnn in "Dropping Àshes on 
the Buddha," deep ¡n the mountains, the great temple bell 1s struck. 
You hear It reverberating in the morning air, and all thoughts disappear 
from your mind. There 1s only the sound of the bell, filling the whole 
unIiverse. SprIinsfime comes. You see the flowers blossoming, the 
butterflies flitting about; you hear the birds singing, you breathe In the 
warm weather. And your mind 1s only springtime. It 1s nothing at all. 
You visit Niagara and take a boat to the bottom of the Falls. The 
downpouring of the water 1s in front of you and around you and inside 
you, and suddenly you are shoutng: YAAAAAAI!I In all these 
experiences, outside and inside have become one. This 1s Zen mind. 
Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind wander away, do not 
follow 1t, whereupon your wandering mind wIll stop wandering of 1ts 
own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do not 
follow 1t and do not dwell there, whereupon your mind's questing for a 
dwelling place will cease of 1s own accord. Thereby, you wIll come to 
possess a nondwelling mind, a mind which remains in the state of 
nondwelling. If you are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, 
you WIll discover that there 1s Just the fact of dwelling, with nothing to 
dwell upon or not to dwell upon. Thịs full awareness in yourself of a 
mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perception of 
your own mind, or, in other words, as having a clear perception of your 
OoWn nature." 


VIII.Meditation Is Used to Develop Man As A Whole: 

The word “meditaton” really 1s no equivalent for the Buddhist 
term “bhavana” which literally means “development” or “culture,” that 
1s development of the mind, culture of the mind. Ít is the effort to build 
up a calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and finally realizes Nirvana, the Ideal state of 
mental health. Meditation 1s not only for Indian or Chinese people, or 
for the Buddha's time, but for all mankind at all times, regardless of 
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therr origin, religion, or ethnic races. Meditatlon 1s not a practice of 
today or yesterday. From beginningless time, people have been 
practicing meditaion 1n different ways. After experlencing 
enlightenment, the Buddha once confirmed: “There never was, and 
never will be, any mental development or mental purity without 
meditaton. Meditation was the means by which I gained supreme 
enlightenment.” All religilons teach some kind of meditation or mental 
trainng for man”s Iinner development. It may take the form of silent 
prayer, reading 1ndividually or collectively from some “holy scriptures” 
Or concenfrafting on some sacred object, person or idea. And 1t 1s 
believed that these mental exercises, at tImes, result 1n seeing vIsions 
Of saints or holy men, engaging in conversation with them, or hearing 
VOIC©S, Or some mysterious occurences. Whether they are illusions, 
1maginations, hallucinations, mere proJections of the subconscIous mind 
or real phenomena, one cannot say with certainty. But devout 
Buddhists should always remember that according to Buddhist 
doctrines, mind 1s an invisible force capable of producing all these 
phenomena. Buddhist books tell us that through meditative absorption 
(hana or dhyana), through the development of mental faculties, man 1s 
capable of gaining psychic powers. But it is extremely important to 
bear in mỉnd that the Buddhist meditatfion is not a sfafe of auto- 
hypnosis, or coma. Ïf is a sfafte of menfal purity where disturbing 
pAssions and impulses are subdued and calmed down so that the 
mỉnd becomes unified and collected and enfers into a sfafe of clear 
consciousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a 
voluntary exile from life; or something practiced for the hereafter. 
Meditation should be applied to the dally affairs of life, and 1s results 
obfained here and now. Ít is not separated from the work-a-day life. lt 
1s aprt and parcel of our life. We still participate In all daily activities, 
but remain free from the rush of city life, from nagging preoccupation 
with the world, this 1s easy to say but not easy to do; however, If we 
consistently practice meditation, we can do it. Any medifation we do 1s 
of Iimmense help In enabling us to face all this with calm. And the 
calmness 1tself will In turn help us overcome all sufferinsgs and 
afflictions. According to Buddhism, meditation is a way of living. It 
is a tofal way of lving and not a parfial acfivify. It aims at 
developing man as a whole. Let's strive for perfection here and In this 
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very life, not In some golden age yet to come. What will we become 
when we are still participating In daily activities, but free from all 
worldly attachments, bonds, hindrances, and other problems. Are we a 
real son of the Buddha? Yes, we are. Devout Buddhists should always 
remember that meditation taught in Buddhism 1s neither for gaining 
union with any supreme being, nor for bringing about any mystical 
experiences, nor 1s It for any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguIlity 
of mind (samatha) and insight (vipassana), for the sole purpose of 
aftainng unshakable deliverance of the mind. This can only be 
obfained through the total extinction of all mental defilements. Many 
believe that meditation 1s only for monks and nuns in the past, things 
have changed and now there 1s a growing Interest in medfation In 
almost everyone. If by meditation 1s meant mental discipline or mind 
culture, all should cultivate meditation 1rrespecfive of gender, age, 
clergy or lay. Meditation 1s distinctively a human phenomenon, and 
therefore, should be dealt with from a human point of view, with 
human feelings and human understanding. Human problems and theIr 
solutons are basically psychological In nature. True meditation and 
mysticlsm do not co-exist. They are two different things. While 
mysticism takes us away from reality, meditation brings us to reality; 
for through real meditaion we can see our own 1llusions and 
hallucinations face to face without pretence. This brings about a total 
transformation in our personality. It is more of an unlearning than a 
worldly learning. We have to give up many things that we have learned 
and hugged In great glee once we realize that they are hindrances and 
Obse€ssIons. 


LX. Meditation Is Really Necessary and Beneficial In Qur Daily 

LỰC: 

According to Buddhism, besides the goal of emancipation, this 
religion also helps practiioners achieve the goal of peace and 
happiness. To obtain these goals, the only way that can be achieved 1s 
through wisdom. Even though the practice for good conduct and 
observance of moral rules are also necessary, but in order to achieve 
wisdom, practictioners have no other choices but developing the mind 
through meditation. In fact, on the one hang, meditation serves as a 
safeguard of our practice of morality, and on the other hand, it helps 
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prepare the mind to see things as they really are and to obtain wisdom 
which will open the door to freedom. During the time of the Buddha, 
He always reminded His disciples that the mind 1s the source of all 
virtues and qualitles. Thus, In order to attain these virtues, the only 
thing we need to do 1s to discipline our minds, for mind 1s the key to 
changing the nature of our experience. That's why Buddhism always 
focuses upon the mind as the key to achieving a change In the way 
human beings experience life, and In the way human beings relate to 
other people. The Buddha pointed out: “For a long time has man”s 
mind been defiledby greed, hatred and delusion. Mental defilements 
make beings Iimpure; mental cleansing purifies them.” The Buddhist 
way of life 1s an intense process of cleansing one”s acfion, speech, and 
thought. It is self-development and self-purification resulting 1n self- 
realization. The emphasls 1Is on practical results and not on 
philosophical speculation or logical abstraction. Hence the need to 
practice dally a little meditation. To behave like the hen on her egøs, 
and not behaving like the squirrel in the revolving cage. 

As mentioned above, meditation 1s a lifetime process. Fish swim 1n 
the water, but they dont know they are in water. Every minute, every 
moment we breathe In air, but we do 1t unconsciously. We would only 
be conscious of air only 1Ý we were without 1t. In the same way, we are 
always hearing the sounds of water falls, wind, rain, bird-singing, and 
so forth. All these sounds are wonderful and lively sermons. They are 
the volce of the Buddha himself preaching to us. We hear many 
sermons, all the time, but we are deaf to them. If we were really alive 
1n mindfulness, whenever we heard, saw, smelled, tasted, touched, we 
would say to ourselves “Ah, this 1s a fine sermon!” At that time, we 
would see that there Is no scripture that teaches so well as this 
experience with nature. Just as we breathe and eat every day. Both 
breathing and eating are Important for life, and so 1s medifation, for 
meditation keeps our life in balance and helps us understand ourselves 
and the nature of life. It provides a secure foundation for harmony 
between ourselves and others, and between ourselves and the 
universe. So meditatlon 1s not a matter of days, weeks, months, or 
years, but of a whole lifetme. When we have a strong determination 
1n practice, there 1s no doubt that we will reach our final goal, the state 
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of Buddhahood, the realizaton of perfect wisdom and Infinite 
compassion. There are three minimum requiremenIs: 

The first requirement is the Necessilies oƒ Buddhist Sutras: Some 
One says words are not necessary, but in reality, they are very 
necessary because without words no one can transfer methods of 
cultivation to anyone else. lf we are attached to words, we cannot 
refurn to our true self. If we are not attached to words, sooner or later 
we will attain enliphtenmert. In Zen, there 1s no rule to prohibit Zen 
practitioners to read books and sutras; however, you should read with a 
mind that has cut off all thinking. IÝ you read with a mind that has cut 
off all thinking, then Zen books, sutras, and even Bibles are all the 
truth. However, Zen practitioners should always remember that sutras 
are only the Buddha”s words. They are not Buddha”s mind. Ño matfer 
how many sutras we have mastered, we still have not attained true 
understanding. The purpose of Zen meditaton 1s to dissolve this 
thought-mass. What 1s finally left 1s the real self. We enter Into the 
world of the selfless, And 1f we do not stop there, 1ƒ we do not think 
about this realm or cling to 1t, we will continue 1n our practice untIl we 
become one with the Absolute. 

The second requirememt ¡is the Necessifty oƒ a Good Zen Master: 
Whenever you learn a new skill, we need to have a good teacher. lt 1s 
Important that we need a good master when we want fo practice 
meditation. With the advice of a teacher, we learn quicker and we 
cannot go wrong. We need a teacher who Is competent fo gIve 
Instrucflons, correct our mistakes, and give guidance when we have 
trouble In the course of meditation. Only the teacher can tell, and so at 
such a time he or she 1s indispensable. If we cannot find a teacher, we 
may rely on books, although no book can entirely take the place of a 
teacher. We may be able to do fairly well by reading the Instructilons 
and following them carefully. But even then, we may have need for 
discussion with a teacher occasionally. 

The third requirement ¡s the Necessifty oƒ Meditation Retredfs: A 
medifaton retreat provides an opportunity to deepen meditation 
practice In a supporfive environment with the guidance of a 
experienced teacher. Everything we do at a retreat becomes the obJect 
of meditation. A retreat day consists of alternate periods of sitting and 
walking meditation, a nightly lecture and personal Interviews with the 
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teacher. Continuity of practice 1s developed by bringing mindfulness to 
all other activities throughout the day as well. Noble silence 1s 
observed during the retreat. Retreats can last for one day, a weekend, a 
week or longer. The Intensive practice of a retreat 1s very beneficial 
for developing good concentration and quieting the mind. Since 
concentfration 1s essential for penetrative wIisdom to arise, a meditation 
retreaf ø1ves us the best possible opportumty to be able to experlence 
for ourselves the true nature of realIty. 

We see the values that emerge from the Buddha”s life such as 
loving-kindness and compassion and prajna wisdom... From where did 
the Buddha attain these qualifications? If these qualificatlons are not 
the result of His practice of meditation, then we have nothing else to 
say. Beside the ultimate benefit of emancipation, nowadays people 
recognIze that meditation has wide-range benefits. Meditation can help 
us to think more clearly and Iimprove our energy so that we can work 
more effectively. Meditation can also help us to relax and create a 
distance form stressful situations so that we remain more in confrol and 
less overwhelmed by negative emotions. Besides, meditation can help 
us to understand ourselves and to accept situatlons. Above all, we will 
see right away upfront benefits when we pracfice meditation, such as 
the improvement of our physical health, or the Improvement of our 
quality of life and making us happier and more relaxed. 

Since mental Iimpuritles are almost always with us, we need 
medifation and contemplation almost all of the time. There 1s no fixed 
time for the practice of meditalon. Morning, during the day, before bed 
... anytime 1s the time for meditation. And meditation may be practiced 
at any age. Meditation 1s for the cure of diseases of the mind In the 
form of mental defilements like greed, hatred, delusion, etc. We all 
have these mental diseases almost all the time. In order to at least 
control them we need meditation and contemplation. So medifation 1s 
for all people. Furthermore, there Is nothing which can be called 
particularly Buddhist in meditation and contemplation. There 1s no 
element of religion. It is a sclentific investigatlon and examination of 
ourselves. We Just observe closely every thing that comes to us and 1s 
happening to us in our body and mind at the present momeii. 

According to Bhikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism 
Wisdom, meditation practices have many benefits. Meditation helps 
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achieving a complete and deep realization of what It means to be a 
Buddha and how to reach Buddhahood. lt 1s to see one”s Nature, 
comprehend the True Nature of things, the Truth. However, only after 
becoming a Buddha can one be said to have truly attained Supreme 
Enlightenment. Practicing meditation can help practitioners eradicate 
dullness and bring about wisdom. Besides, meditation also brings about 
health, happiness, and optimism. lf you are a busy person, meditation 
practices can help you to get rid of tension and to find some relaxation. 
lf you are a worled person, meditation practices can help to calm and 
help you to find either permanent or temporary peace. lf you are a 
person who has endless problems, meditation practices can help you to 
develop courage and strength to face and overcome problems. If you 
lack self-confidence, meditation practices can help you gain the self- 
confidence you need. This self-confidence 1s the secret of success. lf 
you have fear In your heart, meditaton practices can help you 
understand the real nature of the obJects that are making you afraid, 
then you can overcome the fear in your mind. lf you are always 
dissatisfiied with everything; nothing in life sems to be satisfactory; 
mediftation pracfices will give you the chance to develop and maintain 
some Inner satisfaction. lf you are sceptical and disinterested In 
religion, meditation practices can help you go beyond your own 
Scepticism and to see some practical value In religIous guidance. If you 
are frustrated and heart-broken due to lack of understanding of the 
nature of life and the world, medifation practices wIll trully guide and 
help you understand that you are disturbed by unnecessary things. lf 
you are a rich man, meditation practices can help you realize the true 
nature of your wealth and how to make use of your wealth for your 
own happiness as well as for others. lf you are a poor man, meditation 
practices can help you have some contentment and not to harbour 
Jealousy towards those who have more than you. lÝ you are a young 
man at the cross-roads of your life, and do not know which way to turn, 
mediftation practices will help you understand which 1s the road for you 
to travel to reach your proper goal. If you are an elderly man who 1s 
fed-up with life, meditation practices will bring you to a deeper 
understanding of life; this understanding In turn will relieve you from 
the pains of life and will increase the Joy of living. If you are hot- 
tempered, meditation practices can help you develop the strength to 
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overcome these weaknesses of anger, hatred and resentment. If you 
are Jealous, meditation pracfices can help you understand the danger of 
your Jealousy. lf you are a sÏve fo your five senses, meditation 
practices can help you learn how to become the master of yOur sense- 
desires. lf you are addicted to wine, tobacco, or drugs, meditation 
practices can help you realize how to overcome the dangerous habits 
which have enslaved you. lf you are an Ignorant person, meditation 
practices will øgive you a chance to cultivate some knowledge that will 
be useful and beneficial both to you and to your friends and family. If 
you are a weak-minded person, meditaton practices can help 
strengthen your mind to develop your wIll-power 1n order to overcome 
your weaknesses. lf you are a wise person, meditation practices wIll 
take you to supreme enlightenment. Then you will see things as they 
are, and not as they appear to be. 


X. Mcdifation In Daily CuHivaHion: 

An Overview 0ƒ Medifafion: To sĩt in đhyana (abstract meditation, 
fixed abstraction, contemplation). Its introduction to China 1s attributed 
to Bodhidharma, thouph 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en- T” a1. 
We, Zen practiioners, should sit in meditation until our state 1s such 
that “inside we have no body and mind,” outside we have no word, and 
afar there are no obJects. Thịs state 1s also described as “Thoughts of 
the past cannot be obtained, thoughts of the present cannot be obtained, 
and thoughts of the future cannot be obtained.” Practice has been 
siting and counting exhalations to ten. This Is only one of many 
methods In Z⁄en. It is possible to practice this way when we are sitting, 
but when we are driving, when we are talking, when we are watching 
television, when we are working and when we are playing, and so 
forth, how 1s It possible to count our breaths then? Remember! SittIng 1s 
only a small part of practicing Zen. The true meaning oŸ sitting Zen 1s 
cut off all thinking and to keep not-moving mind. Zen pracfitloners 
should always remember the “before thinking` method in all other 
activitles in our dally life. To sit in dhyana (abstract meditation, fixed 
abstraction, contemplation). Its Introduction to China 1s attributed to 
Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts extension to T”Ien-T”ai. In 
fact, Zen has nothing to do with any particular posture. At 1ts highest 
level, meditation 1s practiced 1n the midst of all sorts of activities, 
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walking, standing, working, driving, etc. In the history of Zen, many 
masters attained enlipghtenment while washing dishes, cooking, 
carrying water, and collecting fuel. So whatever we do, we do with 
concentrated mind, we are meditating. If the mind 1s kept under control 
and the adept remains mindful of what he ¡is doing, even washing 
dishes can become a vehicle of self-realization. However, sitting 
mediftation 1s the main religious pracfice 1n all Zen traditions. It 1s also 
considered to be the primary means by which students attain realization 
and In most Zen monasteries 1t 1s practiced for several hours every day. 
ldeally, sitting meditation 1s practiced In a state of mind free from 
graspIing or striving, and not focused on any particular obJect. The 
practice 1s based on the notion that all beings are already buddhas, and 
so during the pracfice of “sitting medifation,” one atfempts to drop off 
accumulated conceptions and analytical thinking In order to allow thịs 
fundamental buddha-nature to manifest spontaneously. We must be 
patlent when practicing sitting meditation. We must learn to bear the 
paIn In our back and legs because when we fÍirst practice fo sit In 
medifation, we are unaccustomed to sitting that way and we wIll surely 
experience “hard to bear” pain. The only way to overcome the pain 1s 
“patience.” Besides, we should not hope for anything, even hoping for 
enlightenment because the thought of hoping for enlightenment 1s Itself 
deluded. We cannot expect fo sIt in Just several sessions of meditation 
or fo sit today and get enlightened tomorrow. Thus, while In sitting 
medifation, try not to expect anything, try not to do 1t fast. Devout 
Buddhists should always remember that quIet sitting 1s very Important, 
but true sitting does not depend on whether or not the body 1s sitting. 
We already know the sfory about Ma-Tsu doing hard sitting and Nan- 
Jue picking up the tile and polishing 1t. Remember that the words 
enlightenment, clear mind, red, white, and so on, are more or less 
names. If we say enlightenmernt 1s clear mind, then, what 1s clear mind? 
Clear mind 1s only a name; and enlightenmert 1s also a name. All these 
names are nothing. In short, true sitting means to cut off all thinking 
and to keep not-moving mind. True meditation means to become clear. 
Beautiful words and hard sitting are Important, but attachment to them 
1S very dangerous, for once we are attached to the beautiful words, we 
wIll not be able to understand true sitting meditation. 
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The two major Zen traditons, T”ao-lI”ung and Lin-Chi, have a 
sliphtly differnt approach to this. T?ao-T”ung Zen teaches “Just sitting” 
1n which one focuses on the nature of the mind. T”ao”T”ung emphas1zes 
“original enlightenment”, and doesn”t distinguish between the means 
and the end. Instead of consfantly trying to achieve something, one 1s 
encouraged to Just be, and to be aware of that. Calm abiding 1s 
developed in T”ao-lI”ung Zen by Just sitting, thus concentrating the 
mind single-pointedly. This sect 1s confident that sitting 1s the perfect 
expression of Iinherent perfection or enliphtenment, the practice of 
special Insight Involves total awareness of the body sitting In each 
moment. Lin-Chi Zen employs the koan (Kung-an) to develop special 
Iinsieght. Different koans are used by each teacher, and each koan 
serves a different purpose. But basically, these short puzzles, such as 
“What was the appearance of your face before your ancestors were 
born?” or “What 1s the sound of one hand clapping?” challenge one”s 
usual way of relating to oneself and to the world. One may use logic to 
approach the koans, but real understanding transcends verbal 
explanations and depends on Insipht Into one”s ultimate nature. The 
key point of contemplating a koan 1sn”t to get the right answer. Rather, 
1s fo confront people with their preconceptions. Becoming frustrated 
because the usual intellect and emotions cant make sense of the koan, 
the sleeping mind wIll wake up. À koan can't be answered by the 
discursive superficial mind, but only by deep Insight. Practitioners of 
the Lin-Chi tradition gain calm abiding by focusing the mind on the 
koan. They gain special Insight by answering It. 

Everybody recognilzes that to discipline ourselves In sitting 
meditation 1s difficult. We always make many excuses to ourselves for 
not meditating. However, It 1s even more difficult to apply meditation 
to our daily lives. Every day we are working at our office, at home, at 
school, or at any Job sites, etc, we keep our minds under confrol, 1Ÿ we 
can realize the meaning of what we are doing, If we can be what we 
do, that 1s meditation.Therefore, while we can medifate 1n any acfIvIty, 
the best way to confrol the mind 1s by the practice of sitting meditation. 
In Zen tradition, there are two ways oŸ sitting, the full lotus and the half 
lotus. The full lotus posture Involves placing each foot across the 
opposite thiph. The half lotus Iinvolves placing one foot across the 
opposite thigh with the other foot resting upon the ground. However, If 
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the half lotus 1s still too difficult, the practitioner may move his foot 
from his thiph, placing 1t directly on the floor, 1n front of the other leg, 
the ankles close together. The knees should be spread as far apart as 
possible, resting on the floor. Higher cushions will help to lower the 
knees to the proper position easily. If the meditator cannot sit on the 
floor, a chaIr may be used. The most Important pornt In sitting 1s to hold 
the body erect, stable and comfortable. The meditator must not let the 
body lean to the right or left, forward or backward, but he must keep 1t 
straipht. When the body 1s stabilized through the proper posture, the 
mind too becomes stable and calm, and with a calm mind the practice 
of mental concentration can be easily undertaken. Once the body 1s 
erect, the hands are placed on the lap, the left hand on the right palm; 
both hands rest near the lower abdomen. The two thumbs should be 
Joined at the top , making an empty circle. This circle sipgnifles that 
during meditation while the hands are empty, the mind 1s also empty. 
Nothing 1s held in the hands, nothing 1s held in the mind either. The 
mind 1s kept empty. À practitioner does not think about the past and the 
future, does not worry about the external circumstances, but Just sit In 
medifation, at one with himself here and now. In contemplation by 
oneself, the mind can be kept partially open, looking downwards at a 
distance of about three feet. If the contemplation 1s with a 8rOUD, 1t 1S 
best to close the eyes to avoid distraction. The tongue should be 
touching the upper part of the mouth to avoid excessive salivation. The 
most Important thing in meditation 1s to keep the mind under control, so 
1t can return to 1ts natural condition of calm and quiet. To regulate the 
mind, the first and most effective method 1s awareness of breathing. 
Breathing in Zen differs from yoglic breathing where the yogi breaths 
deeply and retains the atr for long periods of time. In Zen, everything 1s 
natural. The practitloner Just breathes in and out lightly and naturally, 
but remains aware of his breathing. He does not allow his mind to 
wander here and there. He ties 1t down to the here and now of present 
exIstence. When he finishes one cycle of inhalation and exhalation, as 
he finishes breathing out he counts one; when he finishes the second 
cycle he counts fwo; and so on, up to ten. Then he counts backwards 
from ten down to one. This method 1s very simple 1n theory, but 1t 1s not 
©asy fo pracfIice. As we practice, many times we wIll find that the mind 
1s dnfting away from 1ts obJect. We may find ourselves counting: “One, 
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what time Is 1t? Two, what am I goïng to prepare for the dinner? Three, 
I feel so worry because I forgot to lock my car door when I got back 
from work. Etc.” When the mind drifts, the meditator should Just let go 
of all extraneous thoughts and bring his attention back to the breathing, 
Just breathing In and out, fully aware of what he 1s doïng. Just counting 
and breathing, there 1s nothing more. 

In meditation, experience counts for everything. And to achieve 
experience, that 1s, to attan enlightenment and realize Nirvana, 
practice Is necessary. We cannot get anywhere without practice. 
According to Most Venerable Thịch Giac Nhien in The Methods of 
Siting Meditation, the theorles and practices of Buddhist meditation 
are so Iimmense that in no way we are able to practice them all. 
However, generally speaking, sitting-meditation practitioners should 
always undergo the following five stages. í"Ọ the first phase oƒ 
medifation: We 1ust count, see, and hear the breaths. Just as the breaths 
are visualized with the eyes closed, so the practitioner tries to hear the 
breathing without making any sound, the eyes are closed lightly, but 
the mind”s eye trles fo visualize the breath going in and out. Nothing 
else 1s seen but the breath, nothing else 1s thought but the breath. The 
medifator must visualize the breaths as clearly as possible. Such 
practice ¡Intensiies the meditation experilence and helps to cut 
discrimination. He assumes the regular siting posture, then breaths 
lighly and naturally. He keeps his mind on nothing but counting 
breaths, he does not see anything but breaths, he does not hear 
anything but breaths. Concentrating on breathing, being aware of 
breathing, feeling and living breathing, nothing else Interferes with the 
breathing. In other words, one should Just be what he 1s doing. Count 
the breath, focusing the mind on the counting of both inhaling and 
exhaling breaths from one to ten. Then continue to recount them. If 
I1nterrupted due to distractions, don”t worry, Just repeat counting them 
from one till the need for counting vanishes. The reason why we try to 
count the breath for breathing has a lot to do with relieving burden of 
the sympathetic nervous system. Usually, a normal person would use 
the chest as the center of his breathing, a Zen practitioner, however, 
would try to breath deeper, that 1s to say he try to shifÍt the center to his 
lowe abdomen. However, to shift the center of breathing from chest to 
lower abdomen can not be accomplished in a couple of days of 


1407 


practice. If not be so careful, practitioner can damage his respIiratory 
system. If you cannot shift the center down to the lower abdomen, the 
best way 1s to follow the natural course breathing and to keep 
concentrating on your breath, no matter deep or shallow. Practitioner 
should not force yourself to a quick result. In the contrary, you should 
maintain your normal breathing, but try to practice on a regular basIs. 
After a period of time of regular practice, your breath wIll naturally 
lengthen and slow down, frequency of breath will reduce. That 1s to 
say, you are able to achieve deep breathing down to your lower 
abdomen. During the second phase oƒ meditation: There 1s no need for 
counting the breath any more, If Is to say your mind merges with the 
breathing. You wIll feel that the air takes In spreads through your entire 
body, even to the tip of your haIr. Your mind will become very calm 
and serene. A/ fhe fhirđ síage: Practitoners completely Ipnore the 
breath and stop the mind on the tip of the nose. You wIll feel extremely 
tranquil and balanced. Your body and mind wIll reduce to nothing as a 
leaf that 1s gradually falling to the ground. 'This 1s the stage of samadhI. 
However, you should not cling to 1t. Although the experlence 1s 
wondrous, but be careful. A/ he ƒfourth sfage: Practitloners should be 
alert to observe your suble breath, and analyze the five components of 
this physical body. This will help you reduce wandering thoughts until 
reaching the state of mindfulness. This wIll also make you realize that 
all of them are momentary and delusive of no-self nature. By repeating 
scanning, your mind wIll be able to realize the very 1llusion of the ego. 
Then you wIll naturally realize that your existence In the past was buIilt 
on an accumulated pile of perplexed and wrongful notions which are 
not your true self. Your true self 1s one that 1s inalienable from all 
matfers (that 1s to say, there Is no such indepdendent and permanent 
ego). The fth phase is the undefiled stafe: After undergoing four above 
mentioned stages, your mind will naturally be brought back to the 
original undefiled state. You will feel all that you have experienced up 
till now was a dualistic nature because you always think that there 1s a 
mind to practice meditation and an obJect to be practiced on. Ridding 
yOourself of this dichotomy, you will realize that the nature of your body 
and mind 1s nothing but emptiness. However, In conclusion, [ would 
like to sincerely remind you about the practical nature of Dhyana: what 
you have Just read in “The Method of Siting Meditation” 1s not 


1408 


meditation 1tself. Meditation requires learning, pracficing, and realizIng 
with your own epxrlence. If not, the Medthod of Sitting Meditation 1s 
worth no more than disordered papers that makes your already 
confused mind more confused. It will not assist you In any way, but If 
wil  put away your sincere wishes of learning and practicing 
meditation. 

Sitting Meditation according to Great Master Shen-Hsiu: The idea 
of “Siting Meditation up to the time of Hui-Neng was that the Buddha- 
nature with which all beings are endowed 1s thoroughly pure and 
undefiled as to 1ts self-being. The Job of a meditator 1s to bring out his 
self-nature, which 1s the Buddha-nature, In 1ts original purity. Ít 1s to 
say his medifation may end in clearing up the mirror of conscIousness 
in which he expects to see the Iimage of his oripinal pure self-being 
reflected. This may be called static meditation, or serenely reflecting 
or contemplating on the purity of the Mind. Watching purIty or to keep 
an eye on Purity 1s no other than a quletistic contemplation oŸ one”s 
self-nature or self-being. Great Master Shen-Hsiu's teaching was 
evidently strongly colored with quietism or the reflection type through 
the following verse: 

The body 1s like the bodhi tree, 
The mind 1s like a mirror bright, 
Take heed to keep it always clean, 
And let no dust accumulate on It. 

“Sitting Meditation 1s not to get attached to the mind, 1s not to øet 
attached to pur1fy, nor 1s It to concern 1fself with Immovability. What 1s 
Sitting Meditation? It 1s not to be obstructed in all things. Not to have 
any thought stirred up by the outside conditions of life, good and bad, 
this 1s “Siting Meditation”. To see inwardly the mmovability of one”s 
self-nature, this 1s dhyana. Outwardly, to be free from the notion of 
form, this 1s dhyana. Inwardly, not to be disturbed, this 1s Dhyana. 
When, outwardly, a man 1s attached to form, his Inner mind 1s 
disturbed. But when outwardly he 1s not attached to form, his mind 1s 
not disturbed. His original nature 1s pure and qulet as 1t 1s 1n Itself. Only 
when 1t recognizes an objective world, and thinks of 1t as something, 1t 
1s disturbed. Those who recognize an obJective world, and yet find their 
mind undisturbed, are In true Dhyana. We should recognize In each 
one of the thoughts we may conceive the pureness of our original self- 
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nature; to discipline ourselves 1n this and to practice by ourselves all 1ts 
1mplications, this 1s by ourselves to attain Buddha”s truth.” So when 
Hui-Neng proclaimed: 

The Bodhi is not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 

(The shining mirror was actually none) 

As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has existed) 

Where can the dust Ifself accumulate? 

(How would anything be dusty?) 

The statement was quite original with him, though ulimately 1t 
goes back to the Prajnaparamita. It really revolutionized the Zen 
practice of meditation, establishing what Is really Buddhist and at the 
same time preserving the genuine spirit of Bodhi-Dharma. 

The disagreement between Shen-Hsiu”s teaching of Zen and that 
of Hui Neng 1s due to Shen-Hsiu”s holding the view that Dhyana 1s to 
be practiced first and that 1t 1s only after 1ts attainment that PraJna 1s 
awakened. But according to Hui-Neng's view, the very moment 
Dhyana and PraJna are present at the same time. Dhyana and Prajna 
are the same for according to the Nirvana Sutra, when there 1s more of 
Dhyana and less of Prajna, this helps the growth of Ignorance; when 
there 1s more of Prajna and less of Dhyana, this helps the growth of 
false views; but when Dhyana and Prajna are the same, this 1s called 
seeing Into the Buddha-nature. Therefore, In his preachings, Hui-Neng 
always tried to prove his Idea of oneness: “O good friends, in my 
teaching what 1s most fundamernrtal 1s Dhyana and PraJna. And, friends, 
do not be deceived and let to thinking that Dhyana and Prajna are 
separable. They are one, and not two. Dhyana 1s the Body of PraJna, 
and Prajna 1s the Use of Dhyana. When Prajna 1s taken up, Dhyana 1s 
in Prajna; when Dhyana 1s taken up, PraJna 1s in I(. When this 1s 
understood, Dhyana and Prajna go hand In hand In practice of 
meditation. O followers of truth, do not say that Dhyana 1s first attained 
and then PraJjna awakened, or that PraJna 1s first attained and the 
Dhyana awakened; for they are separate. Those who advocate this 
view make a duality of the Dharma; they are those who affirm with the 
mouth and negate In the heart. They regard Dhyana as distinct from 
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Prajna. But with those whose mouth and heart are In agreemernt, the 
inner and the outer are one, and Dhyana and PraJna are regarded as 
equal.” Hui-Neng further illustrates the Iidea of this oneness by the 
relation between the lamp and 1ts light. He says: “It is like the lamp and 
1s lipght. As there 1s a lamp, there 1s lipht; 1f no lamp, no light. The lamp 
1s the Body of the lipht, and the light 1s the Use of the lamp. They are 
differently designated, but in substance they are one. The relation 
between Dhyana and Prajna 1s to be understood In like manmner.” We 
can see Shen-Hui`s view on the oneness In his Sayings as follows: 
“Where no thoughts are awakened, and emptiness and nowhereness 
prevalls, this 1s ripht Dhyana. When this non-awakening of thought, 
emptiness, and nowhereness suffer themselves to be the obJject of 
perception, there 1s ripht PraJna. Where this mystery takes place, we 
say that Dhyana, taken up by itself, is the Body of PraJna, and 1s not 
distinct from PraJna, and 1s PraJna 1tself; and further, that Prajna, taken 
up by 1tself, is the Use of Dhyana, and 1s not distinct from Dhyana, and 
1s Dhyana 1tself. Indeed, when Dhyana 1s to be taken up by Ifself, there 
1s no Dhyana; when PraJjna 1s to be taken up by 1tself, there 1s no 
Prajna. Why? Because Self-nature 1s suchness, and this 1s what 1s 
meant by the oneness of Dhyana and Prajna.” 

Bơfore Medifaion: We should always remmber that all of us 
pOossess one thing which 1s far more precious than any other possession 
1n this world, that 1s our mind. All that we did in the past, doing now, or 
will do in the future with Just one goal of guarding the the most 
precIous thing of this mind, that 1s being mindful. Thus, all that we have 
been doIing before meditation, during meditation, releasing meditation 
or during walking medifation, and so on, 1s Just with one purpose of 
mindfulness. In other words, all preparations before meditation simply 
help us feel more comfortable so that we are always being aware and 
aftentive, watching our mind, seeing where If is going, and seeing what 
1f 1s doIng. 

Actually, we do not need anything at all. All we need 1s a place 
where we can sit down, close our eyes and focus on the obJect. But we 
are not againsf using cushions, benches or even chairs and other things 
because in order to practice meditation, we need some degree of 
comfort. But while we do not need to nnflict pain on ourselves 
unnecessarily, we should take care not to be too much attached to 
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comfort, for sloth and torpor will come to us and we wIll go to sleep. 
We only need a genuine desire to practice and a readiness to follow 
the Instructions closely because 1ƒ we do not practice properly, we will 
not get any benefits of meditation. We also need to have confidence 1n 
the practice and the teacher and an open mind to try it and see what 1t 
can do for us. Patience 1s also very Important. When we meditate, we 
have to be patilent with many things. There wIll be distractions, 
sensations In our body, and you wIll be dealing with your mind. We 
must persevere when these distractions come and you cannot 
concentrate on the object. In Buddhism, purity of morals 1s emphasized 
because without pure moral conduct, there cannot be good 
concentration or peace of mind. Thoughts of something wrong we have 
done will come to us again and again, especially when we are In 
medifaton, and 1t will be more difficult for us to get good 
concentration. Just take light diet, avoid browned, fried, or hot foods, 
especially those stimulants such as coffee, alcohol or cIgarettes, efc. 
Clothes must be fitting to the weather, avoid tight clothes that would 
make the circulatory system difficult. Clothes for meditation should be 
loosened. Place for meditation should be quiet, and without distraction 
such as a quiet corner of the house, etc. In the old days, generally Zen 
halls were built in a remote forest far away from the real world. The 
Buddha points out suitable places for meditators in most of the 
scriptures: “A bhikkhu goes to the forest, to the foot of a tree or to a 
secluded place.` This makes clear what Is an abode appropriate to the 
meditator for the cultivation of mindfulness. Although we are now 
neither 1n the forest nor at the foot of a tree, and the place here, the 
meditation center, 1s crowded with many meditators, but If we are able 
to Ipnore the presence of others, put aside all other things and Just be 
aware of our medifation obJect, this place will be Just like an ideal 
secluded place to us. Furthermore, group medifation does really help us 
arouse energy and progress faster in meditation. There are two kinds of 
place for meditation, the first are places that are not suitable, and the 
second are places that are suitable for meditation. 

Places that are not suitable for Samadhi: Places that are too broad, 
new built places, damaged or ramshackle places, places which are 
located near the main roads, near wells, where there are lots of 
flowers, where there are lots of fruits, where there are a lot of people, 
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near market places, near woods, near rice field, where there are a lot 
of hostile people, near pler, near border lands, near the border of the 
two countries, unrest places, where there are no good-knowing 
advisors. Places that are suitable for samadhi: Places that are not far 
away from the hamlet over 3,000 meters and not close within 1,000 
meters. Sifting place must be a qulet, silent, and solitary place. Where 
during day time there aren”t lots of worldly people and not noIsy at 
night. Where there aren't lots of wild beasts and mosquitoes. Avoid to 
sit where the wind blows, especially from our back because we may 
catch a cold. Lipht would be moderate. Where one can the four 
necessaries such as food, clothes, bedding, and medicine. Where there 
are good-knowing advisors. Sitting place must be flat, covered by a thin 
matfress, but do not use a pillow to support the back. Time for 
mediftation at night from 9 to 10 p.m., or early in the morning from 5 to 
6 a.m. This schedule 1s only a recommended schedule, practitioners can 
practice medifation at any time during the day. The above mentioned 
places are Ideal places for Monks and Nuns. For lay people, any place 
1S a good place, as long as we sincerely want to practice, thafs enoughl 

During Meditafon: During practicing meditation, meditation can 
and should be practiced in all postures: sitting, standing, walking, and 
lying down. Whatever you do, we should be mindful, this 1s meditation. 
However, sitting meditation 1s still one of the most beneficial postures. 
Although 1t 1s customary and traditional to sit on the floor to practice 
meditation; however, If 1s not essential to always sit on the floor. If we 
cannot sit cross-legsed, we may sit any way we like as long as If 1S 
comfortable for us. What matters in medifation 1s Just the awareness, 
not the posture. Body must be clean. If possible, practiioners should 
have a bath 15 minutes before meditation. The body should be 
perpendicular with the floor. Always keep the back straipht. The 
posture of meditation 1s to sit up straight and erect. Straipghten our back, 
hold our head up properly, do not tip forward or tilt backwards. Lean 
neither to the left nor to the right. The legs should be crossed or one 
over the other. Cross our legs 1nto the full-lotus position, that 1s, put our 
left foot on top of our right thiph, then our right foot on top of our left 
thíph. Thịis 1s the standard posture for medifation. Regarding the 
positlon of the two arms, there are no strict rules as to how fo put our 
hands In meditation. We may put them any way you like. However, the 
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most usual position 1s on the lap one over the other. Or we may put 
them on your knees. Or we can Join both hands with the open palm of 
the right hand on that of the left one. One hand on top of the other, both 
palms upwards, the two thumbs should be touching and the hands 
placed close to the belly with the thumbs at the level of the navel. The 
head should be slighly ¡inclined downwards to prevent mental 
excitement, the neck must be sfraight, but the head slightly inclined 
forward). Shoulders should be relaxed but straight, level and balanced. 
Close the mouth with the tip of the tongue touching the palate; do not 
clench your teeth. The teeth and lips should be closed naturally. Not to 
open nor too tight closed. The tongue should touch the upper teeth 
which helps prevent dry mouth. The eyes should be half-open (neither 
wide open nor completely closed) to prevent distractions and or 
sleepiness, both eyes sliphtly open; 1f widely open we would easily be 
disturbed; If closed, we could easily feel drowsy). But 1t 1s better to 
keep our eyes half closed, but we may leave them open or close them 
up 1ƒ we like, whichever 1s least distracting for us. But If we leave our 
eyes open and happen to look at anything, then we have to be aware of 
the "looking” and note it. The Important thíng 1s to have good 
concentration. Regarding normalizing the breathing, deeply inhale the 
aIr through the nose and exhale 1t slowly through the mouth. Just breath 
regularly. 

There are two types: A Bodhisattva”s form of sifting, one foot on 
the thigh of the other or vice versa (left foot over ripht thipgh and right 
foot under left thigh, both knees touching mat, to facilitate the knees 
resting on the mat, 1t may be necessary fo use a thin suport cushion 
under the regular round one), different from the completely cross- 
legged form of a Buddha (with right foot over left thịph and left foot 
over right thiph). Half crossed-legsed posture, put the right leg on the 
left thigh like the posture of ManJusrI Bodhisattva. Half crossed-legsed 
posture, put the left leg on the rigpht thiịph like the posture of 
Samantabhadra Bodhisattva. The Buddha”s siting posture with legs 
crossed and soles upward. “Padmasana” 1s a Sanskrit term for “Lotus 
position.” This Is one of the most common positlons for seated 
medifation, in which one crosses both legs, placing the feet on the 
Iinside of the thighs, soles facing upward. The palms rest In the lap, 
facing upward, with right on top of left and tips of the thumbs touching. 
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To sIt cross-legsed or to sit in a lotus posture. The Buddha”s sitting 
posture with legs crossed and soles upward, both feet rest on top of the 
thipgh of the opposite leg. In oother word, put the left foot on the right 
thiph, the right foot on the left thipgh, both heels close to the abdomen. 
Thịs posture 1s difficult to practice at the beginning, but with time 1t can 
be done and 1t would help us to continue sifting for many hours. Flrst of 
all, we should practice sitting until our legs are compliant, until they do 
not hurt or cause any trouble. How can we get our legs to stop hurting? 
Can we get our legs stop hurting by reciting manfras? Is there a mantra 
we can recite fo stop the pain? Is there a medicine we can take to keep 
our legs from hurting? I don't think so! We must endure the pain, and 
then they will become obedient and stop hurting. lf we cannot endure 
1t, and we move our legs or change their positions or let them rest as 
soon as they start hurting, our legs never become obedient because we 
are spoiling them. Once we already trained our legs and back to be 
compliant, so that they will not hurt or ache, our eyes, ©ars, nose, 
tongue, and mind will be automatically in compliant and they wIll not 
seek after sights, sounds, smell, tastes, obJects of touch, or dharmas. 
When we are not Influenced by the six sense organs and six obJects, we 
can turn our attention Iinwards, that 1s true obedience. In practicing 
mediftation, a firm siftting position 1s extremely Imporfant because 1t 1s 
the real foundation for our future cultivation. The left leg 1s over right, 
the left hand 1s over the right hand for being subduing of demons. 
When you sit down to meditate with your left leg over the right thiph, 
and then take your right leg and put It on top of your left calf. That”s 
the full-lotus posture, or the Jeweled vaJra sitting position, or the Bodhi 
positlon. IÝ you sit in this position, 1s easy to enter samadhi. Some 
people with hard legs need to be prepared by rubbing and bending 
before sitting. At the beginning, both knees do not touch the surface of 
the floor, but they will in times. The right leg 1s over left for blessing, 
the right hand 1s being placed over the left one. When you sit down to 
meditate with your right leg over the left thiph, and then take your left 
leg and put It on top of your right calf. When you sit In the 
“Padmasana” position, your body should be held upright. Do not lean 
backwards or forwards; and do not swing to the right or left. If we lean 
backwards too much, we may cause the head tense, but 1ƒ we lean 
fowards too much, we make the mind weakening. Try to sit straight, but 
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not stff as a wooden board or as an Iron bar. When you sit in this 
position, shoulders would be kept equal. Keep eyes half opened and 
look forward and downward. However, at the beginning, you should 
not close your eyes to avoid from being obscure and sleepiness. You 
can open or close your eyes at will after your mind 1s very conscIous 
and still. Although eyes look down at a fixed point In front, blinking 
normally, Zen practitioners should not pay attention to that point 
because your mind 1s busy to focus the Inside. When you si, you should 
put the tip of your tongue on the roof of your mouth. That way the 
saliva In your mouth wIll flow directly into your stomach. When you sit 
1n this position, you want to make your breath even. You should always 
breathe at the speed at all times. Breathe and and breathe out 
naturally, not to force yourself with a long breath-in, or breath-out. 
When sitting In this position, don”t be afraid of the pain. Perhaps you 
can sit for half an hour before the pain starts, but when 1t does appear 
you should be patient. The more you feel painful, the more you should 
be patient. If you are patient enouph, sooner or later, you” lI be able to 
sit for an hour, two hours, or even longer. And If you continue to 
practice siftting meditation In this positlon day in and day out, you wIll 
©experlence a ^state of ease” and eventually you will obtain the 
samadhi power. Zen practitioners should sit In the full lotus position, 
for this position will help us to have a firm body which helps stable the 
mind faster. The full-lotus siting posture makes It easler fo enter 
samadhI. This peace can help put an end to bĩrth and death, and 
generate a limitless of merit and virtue. From the beginning, 1t 1s 
necessary to practice this posture when we first begin to meditate. 
When the body has been arranged this way, let our nose contemplate 
our mouth, and let our mouth contemplate our mind. This 1s one of the 
best methods for controlling our idle thinking. Then, make our breath 
harmonious and balanced, neither hurried nor suppressed; let It be 
natural. 

While meditating, we should not try fo empty any Image or 
anything from our mind because no one can do this; 1t 1s impossible. All 
these Images are empty In nature, so we need not do anything to them, 
and this 1s also the best way to control our own mind. Zen practitioners 
should remember that controlling of the self or of one”s own mind 1s the 
key to happiness. It 1s the force behind all true achievement. The 
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movement of a man void of control are purposeless. Ít 1s owing to lack 
of control that conflicts of diverse kinds arise in man”s mind. And 1f 
conflicts are to be controlled, 1f not eliminated, man must g1ve less rein 
to his longings and inclinations and endeavor to live a life self- 
governed and pure. Everyone 1s aware of the benefits of physical 
training. However, we should always remember that we are not merely 
bodies, we also possess a mind which needs training. Mind training or 
medifation 1s the key to self-mastery and to that contentment which 
finally brings happiness. The Buddha once said: “[hough one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greaftest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” In other 
Wworđds, 1t means mastering our own mental confents, our emotions, likes 
and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom 
a man can aspire unto, and to be subJect to oue own passions 1s the 
most ørilevous slavery. According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddha's Ancient Path,” control of the mind 1s the key to happiness. lt 
1s the king of virtues and the force behind all true achievemett. Ït 1s 
owing to lack of control that various confÏicts arIse in man”s mind. lf we 
want to control them we must learn to give free to our longings and 
Iinclinations and should try to live self-governed, pure and calm. It 1s 
only when the mind 1s controlled that it becomes useful for Its pocessor 
and for others. All the havoc happened ¡In the world 1s caused by men 
who have not learned the way of mind control. 

In meditation, awakening mind 1s extremely important that must be 
achieved before stillness. Until awakening, we cannot enter stillness. 
Remember, some people entered stillness with less awakening, but a 
still mind with less awakening will not help practiioner advance Into 
deep stillness. In the contrary, 1t can cause the practitioner to easily fall 
into 1llusion. À permanent awakening help practitioners to know 
thoughts as welÏ as to erase them. Only a long period of cultivation can 
help increase the mind awakening for leading our mind info stillness. 
Let us bear In mind that a certain aloofness, a withdrawing of the mind 
from afflictions of the busy dally life 1s a requisite to mental hygiene. 
Whenever we get an opportunmty, try to be away from town and engage 
ourselves In quiet contemplation, concentration, or meditation. Let”s try 
to learn to observe the silence because the silence 1tself does so much 
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good to us. Ït is quite wrong to imagine that they alone are powerful 
who are nolsy, øarrulous and fussily busy. Devout Buddhists should 
always remember that silence 1s golden, and we must speak only If we 
can Iimprove on silence. As a matter of fact, the greatest creafIve 
energy works In silence. So, observing silence 1s very Important to any 
Zen pratitioners, and we can only do that in our meditation. The 
Buddha taught: “When, disciples, you have gathered together there are 
two things to be done: either talk about the Dharma or observe the 
noble silence.” 

Zen practitioners should strive thetr best to see what 1s really goIng 
on In our mind, to see that we are violent, preJudiced and selfish. We 
must see clearly those things so we can have an opportunity to change 
ourselves to a better, kinder and more compassionate human being. 
Zen pracfice needs time to let all ups and downs smaller and smaller. 
No matter how long we practice medifation, no ways we can eliminate 
all upsets 1n this life. However, when we get upset, we should not hold 
on fO If. lÝ we gøet upset, we Just øget upset for a momernt, and then let 1t 
go. If we are able to do this, we are not only not clinging to the upset or 
Our own Inner states, but we really have more sympathetic emotlons 
for other people. The mind of the meditator has dwelt on visual obJects 
and other sensual obJects for a long time before he comes to meditate. 
He does not like to enter the road of meditation, because his mind 1s 
not tamed 1s not used to living without sensual pleasures. Before he 
comes to meditate, his mind constantly came Into contact with varIous 
kinds of sensual obJects, such as movies, pleasant music, deliclous 
food, and enJoyable social life. And his mind took great delight there 
1n. But now there are no movies, ha has come to meditation, no music, 
no pleasant music, no delicious food, and no enJoyable social life. And 
thus his mind 1s Just like a fish taken out from water and put on the dry 
ground, Jumping about In distress and longing for water. Now In-and- 
out breath 1s Just like the dry ground; 1t is too monotonous and 
unsatisfying to his mind which 1s ever longing for sensual pleasures. 

In the stage of mind adJjustment, after awakening exIsts, 
practitioners will practice two things simultaneously: breath and mind. 
Contemplation of the mind 1s the cause for the result of enlightenment 
afterwards. While practicing meditaton, Zen practitloners should 
always remind themselves that the body 1s not eternal, and the mind 
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has no self. It 1s to say before entering meditation, Zen pracfItiloners 
should clearly understand the Basic Buddhist Doctrines of an uneternal 
body and no-self mind. We must understand that this body wIll die one 
day, wIll be buried under the cold ground. After death, this body 
distends, decays, and 1s eaten by Insects. Then the flesh rots, the bones 
dissolve Into soil. The body cannot exist forever. This 1s an eternal 
truth. Therefore, while being alive, we would not worship this 
temporary body. We only consider this body as a convenIent Instrument 
to practice Buddhism and help others. For the mind, we have already 
understood that mind 1s only chaos of thoughts. Those chaotic thoughts 
are so fiercely which seems to create a “self” Inside. In fact, there 1s no 
so called “self” Inside at all. Only when all thoughts stop working, the 
1llusion of a “self? disappears Immediately. Zen practitioners should 
always remember that although we are looking, listening, knowing, 
thinking, and so on, but there 1s no real “self” existed. Zen practifIoners 
should understand well that the body 1s not eternal, and the mind has no 
self. During medifating, we occasionally remind ourselves a little bịt. 
Such reminders are to help create the cause for enlightenment 
thereafter. The concept of uneternal body and no-self mind 1s the 
wisdom which 1s necessary and enough for the enlipghtenment. Zen 
practiioners need only to contemplate on the body and the mind that 
way 1s enough. Through continuous meditatlon we can perceIVe our 
mind clearly and purely. Only through continuous meditation we can 
gradually overcome mental wandering and abandon conceptual 
distractions. At the same time we can focus our mind withinn and 
observe whatever arises (thougphts, sensatlons of body, hearing, 
smelling, tasting and Iimages). Through continuous meditation we are 
able to contemplate that they all are Impermanent, we then develop the 
ability to let go of everything. Nirvana appears right at the moment we 
let go of everything. Let the mind abides nowhere. A mind which let 
“bygone be bygone.” The mind without resting place, detached from 
time and space, the past being past may be considered as a non-past or 
non-existent, so with present and future, thus realizing thetr unreality. 
The result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha- 
mind, the bodhi-mind, the mind free from Ideas or creation and 
extInction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures 
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are of the Void, or Absolute. The Diamond Sutra suggests: “Cultivate 
the mind and the awareness so that your mind abides nowhere.” 

Releasing Meditafion Sesston: ]Ý we do our sitting meditation for a 
considerable time, we may feel fatigued, we may need to ease our 
aching limbs a litle bít. Then we can sfart to release meditation and 
begin our walking meditation. Releasing meditation does not mean that 
practitioners are no longer in meditation session. Releasing meditation 
only mean that practiioners Just set loose their body a litle bịt. 
Practiioners should always remember that basic teachings of the 
Buddha are used on how to calm and rein In the “monkey” mind. When 
we feel asleep, Just lie down In a quiet place, put the lights out and let 
go our minds and bodies. In Buddhism, we have always been hearing 
about letting go and not clinging to anything. What does the Buddha 
mean on letting go? He means In daily activities, no way we can let go 
everything. We have to hold on things; however, try not to cling to 
them. For example, we try to make money for our living expenses, but 
not try to cling on making a lot of money to accumulate regardless of 
the means of making the money. Practioners do everything with a mind 
that lets go. Do not expect any praIse or reward. If we let go a little, we 
wIll have a little peace. If we let go a lot, we wIll have a lot of peace. 
lf we let go completely, we will know complete peace and freedom. In 
Zen, this abandonment' means the moral courage of taking risks; 1t 
helps practiioners plunging Into the unknown which lies beyond the 
topography of relative knowledge. This 'abandonment' may seem an 
easy thing to do, but after all 1t 1s the last thing any practitioner can do, 
for 1t 1s done only when we are most thoroughly convinced that there 1s 
no other way to meet the situation. We are always conscIous of a tie, 
which we thought Ifs slender, but we will see how strong 1t is when we 
try to cut 1t off. It 1s always holding us back when we wish to let go. 
Zen practiioners should always be careful on this matter, especially 
when we release meditation. 

You must reverse the whole process, that 1s, you must release your 
mind, then your breathing, and finally your body. Each time you 
perform the meditation session, you should feel at ease; this means that 
1t has produced good effect. On the contrary, you must ask your master 
or good knowing advisors why you do not feel good after meditation. 
You should try to remember where you sat, what you did, were you 
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disturbed or drowsy? Open your mouth and exhale deeply to let out all 
the heat Inside your body and to recover your normal state. Slowly 
stretch out both arms, slightly rub both hands and press them on your 
eyes. Stir a little bit your neck and back. Curve your tongue a few 
times and swallow the saliva. Then rub thighs, calves, and feet; extend 
both legs. After that, slowly stand up and walk a few rounds; you will 
feel at ease. 

The Length oƒ Tùnec gƑ PracHce Medifafion: Tìme passes more 
quickly when we are playing and enJoying and less quickly when we 
are focusing 1n doïng something, especially when we are disciplinng 
ourselves in meditation. To Buddhists, a day in which no merIforious 
deeds nor medifation can be achieved 1s a lost day. That 1s equivalent 
with going towards your own tomb with ignorance. Ancient virtues 
taught: “Do not walt until your are thirsty to dig a well, or don”t walt 
unfil the horse 1s on the edge of the cliff to draw 1n the reins for 1tS fOO 
late; or don”t waIt until the boat 1s in the middle of the river to patch the 
leaks for 1s too late, and so on”. Most of us have the same problem of 
waiting and delaying of doing things. lf we waIf until the water reaches 
our navel to Jump, 1s too lafe, no way we can escape the drown IÝ we 
don”t know how to swim. In the same way, at ordinary times, we don”t 
care about proper or Improper ac(s, but wait until after retirement or 
near death to start caring about our actions, we may never have that 
chance. Sincere Buddhists should always remember that 
1mpermanence and death never waiIt for anybody. So, take advanftage 
of whatever time we have at the present time to cultivate, to plant good 
roofs and to accumulate merits and virtues. 

For these reasons, we should practice meditation on a daily basis. 
Remember, we eat every day, care for our bodies every day. Since we 
almost always have with us mental defilements and ten robbers of 
grecd, anger, Ignorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, 
stealing, committing sexual misconducts, and lying... and we need to 
cleanse our minds every day. Ït is recommended that we practice In 
the morning hours because then our body and mind are rested and we 
are away from the worrles of the previous day. It would also do us 
good to meditate In the evening before we go to bed. But we may 
practice any time. And If we make 1t a habit to practice every day, 1t 
wIll be better and more beneficial to us. The length of practice time 
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depends on our ability. That depends on how much time you can spend 
for meditation. There 1s no fixed rule. It 1s good 1ƒ we can sit for one 
hour. But If we cannot sit for one hour at the beginning, then we may 
sit half an hour or fifteen minutes, and little by little extend the time, 
unfil we can sit longer. And If we can sit for more than an hour without 
much discomfort, we may sit two or three hours If we like. Zen 
practitioners should always remember that we can have awareness of 
whatever we do at any time, whether we are working, walking, eating, 
etc. Therefore, practice of medifation 1s a lifetime task, not a task of 
one or two days, or a task of Just an hour or half an hour a day. It will 
not be as Intense as In meditation or during a certain retreat, but a more 
general awareness. And when we apply mindfulness to problems 1n our 
life, we wIll be able to deal with them more effectively. 

Walking Mledifafion: At our meditation retreats, we should first 
practise mindfulness 1n four different postures We practise 
mindfulness when walking, when standing, when sitting, and when 
lying down. We must sustainn mindfulness at all times in whatever 
poslion we are In. However, the primary posture for mindfulness 
mediftation 1s sitting with legs crossed, but because the human body 
cannot tolerate this positon for many hours without changing, we 
alternate perlods of siting meditation with perilods of walking 
meditation, for walking medifation 1s also very Important. Although 1t 1s 
not recorded In this sutta that the Buddha gave detailed and specific 
1nstrucfions for walking meditation, we believe that he must have gIven 
such Instructions at some time. Those Instructlons must have been 
learned by the Buddhas disciples and passed on through successive 
generatlons. In addition, teachers of ancient times must have 
formulated Instructions based on theIr own practice. At the present 
time, we have a very detailed set of Instructions on how fo practise 
walking meditation. Therefore, apart from formal siting meditation, 
one can perform walking meditation. Walking very slowly, one 
concentrate on each movement and sensation Involved In lifting, 
moving, and placing the feet. In fact, In all daily actlons sitting, 
standing, lying down, talking, eating or whatever, one tries to be aware 
of each minute action and event. By focusing the mind on the sensation 
of the breath in siting meditation and on each movement in walking 
meditation, one becomes more aware of the richness of the present 
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moment. In addition, one's concentraton 1s removed from the 
daydreams and barrage of thoughts that feed the disturbing attitudes. In 
summary, even though we are practicing walking medifation, we 
should always focus the mind single-pointedly on a single obJect, the 
obJect may be physical or mental. That means our mind always fixes 
on a single obJect, the mind 1s totally absorbed In the obJect to the 
exclusion of all thoughts, distractions, wavering or agttation... This 1S 
exactly the same as sitting meditation. The mind remains tranquil, and 
one fully experiences every event in lIfe. 

lf we do our sitting meditation for a considerable time, we may feel 
fatipgued, we may need to ease our aching limbs a litle bịt. Then we 
can sfart to release medifation and begin our walking meditation. Walk 
slowly mindful of the movements, now we need not think of the breath 
but become aware of the walk. If our mind wanders gIve attention to 
our walking without getting Involved in other thoughts. If we stop, turn 
or look around, be mindful and apply clear comprehension. When our 
foot touches the earth we get the sensation, become aware of it. Walking 1s 
also an exercise in mindfulness. When we are following a medifation course 
let us try to be mindful always everywhere. When sitting, standing, walking, 
working, eating, drinking, talking, laughing, wearing clothes, or even when we 
are silent, etc., let us be always mindful. If our limbs get numbed while in 
meditation, rub and stretch them. We can also relax in a lying down position; 
however, this we may do at the end of a siting meditation. Le on our back on 
a flat surface, and try to avoid using a pillow or cushion under our head. Keep 
our legs stretched out slightly apart and arms loosely by our sides, keep our 
eyes shut, do not go to deep thinking, but allow your mind to relax, and not 
wander. Relax each muscle, be completely relaxed for a few minutes. At 
times, we may slightly fall asleep for a couple of minutes, at the end of the 
relaxation, get up feeling fit. We could do this type of relaxation, not only 
during the meditation hours, but also at any time we feel fatigued or when we 
have the Inclination to relax. 

Let us now discuss specifically about the practice of walking meditation. 
lf we are a complete beginner, the teacher may 1nstruct us to be mindful of 
only one thing during walking meditation: to be mindful of the act of stepping 
while you make a note silently in the mind, "stepping, stepping, stepping," at a 
slower speed than normail during this practice. At first Zen practitioners may 
find it difficult to slow down, but as we are 1nsfructed to pay close attention to 
all of the movemenfs Involved, and as they actually pay closer and closer 
afttention, we will automatically slow down. We do not have to slow down 
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deliberately, but as we pay closer attention, slowing down comes fo us 
automatically. In fact, 1ƒ Zen practitiloners want to pay closer attention to the 
movements of lifting, moving forward, putting down, and pressing the ground, 
we have to slow down. Only when we slow down can we be truly mindful and 
fully aware of these movements. In fact, If we have been practicing 
meditation for a long time, the methods of practicing of walking medifation 1s 
very simple. First, all we need to do 1s to maintain mindfulness of two 
OCcurrences: stepping forward, and puttng down the foot, while making the 
menfal note ”stepping, puttng down." We will try to be mindful of two stages 
1n the step: "stepping, putting down; stepping, putting down.” Later, we may 
be Instructed to be mindful of three stages: lifting the foot; moving or pushing 
the foot forward; and putting the foot down. StilI later, we would be instructed 
to be mindful of four stages 1n each step: lifting the foot; moving 1t forward; 
putting 1t down; and touching or pressing the foot on the ground. We would be 
1nsfructed to be completely mindful and to make a mental note of these four 
stages of the foots movement: “line, moving ƒorward, pufting down, 
pressing the ground.” However, Zen practitioners should always remember 
that although we pay close attention and slow down, we may not see all of the 
movements and stages clearly. The stages may not yet be well-defined in the 
mind, and we may seem to consfitute only one continuous movement. Às 
concenfration ørows stronger, we will observe more and more clearly these 
different stages in one step; the four stages at least will be easler to 
distinguish. We will know distinctly that the lifing movement 1s not mixed 
with the moving forward movement, and we will know that the moving 
forward movemetnt 1s not mixed with either the lifting movemenrt or the putting 
down movement. We will understand all movements clearly and distinctly. 
Whatever we are mindful and aware of w1ll be very clear in our minds. 
Sometimes, people crifticize walking meditation, claiming that they cannot 
derive any benefits or good results from 1t. But it was the Buddha himself who 
first taught walking meditation. In the "Great Discourse on the Foundations of 
Mindfulness", the Buddha taught walking meditation two times. In the section 
called "Postures," he said that a monk knows "I am walking”" when he 1s 
walking, knows "I am standing” when he 1s standing, knows "I am sitting” 
when he 1s siting, and knows "I am lying down” when he 1s lying down. 
According to the Great Discourse on the Foundations of Mindfulness, in the 
secton called "Clear Comprehension," the Buddha said, “A monk applies 
clear comprehension ¡in going forward and ¡in going back.” Clear 
comprehension means the correct understanding of what one observes. To 
correctly understand what 1s observed, a yogi must gain concenfration, and In 
order to gain concentration, he must apply mindfulness. Therefore, when the 
Buddha said, "Monks, apply clear comprehension,"” we must understood that 
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not only clear comprehension must be appHhed, but also mindfulness and 
concenftration. Thus the Buddha was Instucting meditators to apply 
mindfulness, concentration, and clear comprehension while walking, while 
"going forward and back." Walking meditation 1s thus an important part of this 
DrOCcess. 

In Buddhist Scriptures, the Buddha always described five additional, 
specilic benefis of walking meditation. #zsí, one who does walking 
meditation w1ll have the stamina to go long Journeys. This 1s Important in the 
Buddha'ˆs time, when Bhiksus and Bhiksunis (monks and nuns), had no means 
Of transportation other than therr feet and legs. As a meditation practitioner 
today can consider yourself to be Bhiksus, and can think of this benefit simply 
as physical strengthening. Second, during walking meditation, practitloner 
must triple his effort. Mechanmical effort 1s needed to lift the foot and there 1s 
also the mental effort to be aware of the walking movemert. This 1s the factor 
Of ripht effort from the Eightfold Noble Path taught by the Buddha. If this 
triple effort continues through the movements of lifting the foot, placing 1t 
down and moving 1t forward, 1t will strengthen not only the physical strength, 
but also the mental strength. This 1s very Important for the next meditation 
session. 77⁄rđ¿ the balance between siting and walking meditations 
confributes to good health, which 1n turn speed up the progress 1n cultivation. 
Obviously 1t 1s difficult to practice siting meditation when you don”t have 
good health or when you are sick. Too much sitting can cause many physical 
điscomfort and can lead to 1llnesses. But the shift of posture and movements of 
walking meditation revive the muscles and stimulate circulation. This does not 
only help you revive your physical strength, but 1t also help you prevent 
llness. #owrh, walking mediftation assists digestion. Improper digestion 
produces a lot of discomfort and thus a hindrance to practice. Walking 
meditaton helps keep the bowels clear, minimizing slth and torpor. After a 
meal and before sitting, practitioner should do a good walking medifation to 
prevent drowsiness. Walking as soon as one gets up in the morning 1s also a 
gøood way to establish mindfulness and to avoid nodding head In the first sitting 
of the day. Ƒÿh, walking meditation can help build durable concenfration. As 
the mind works to focus on each movement during the walking session, 
concenfration becomes continuous. Every step builds the firm foundation for 
concenfration, and helps the mind stay with the obJect from moment to 
moment, eventually to reveal the true nature of reality at the deepest level. 
A practiioner who never does walking meditation will have a difficult time 
gettng anywhere when he or she sit down on the sitting meditation. But one 
who 1s dđiligent in walkimng meditaion will automatically carry strong 
mindfulness and firm concentration 1nto sitting medifation. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Người Phật Tử Nên Luôn Cố Gắng 
Tu Tập Điều Phục Vọng Tâm 


L Tu Tập Kỷ Luật Tâm Linh: 

Theo quan điểm của Phật giáo, thiển là một thứ kỷ luật tâm linh, vì 
thiển giúp chúng ta ở mức độ nào đó kiểm soát được thái độ, tư tưởng 
và cảm xúc của chúng ta. Phật tử tu tập Thiển định để huấn luyện tâm 
và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính mình. Tu tập thiển định 
còn là tìm cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử dụng nó một cách hữu 
hiệu trong cuộc sống hằng ngày, vì tâm là chìa khóa của hạnh phúc, 
mà cũng là chìa khóa của khổ đau phiển não. Tu tập thiển quán trong 
cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra khỏi những trói buộc của 
tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động. Tu tập thiển quán là con 
đường trực tiếp nhất để đạt tới đại giác. Mục đích chủ yếu của sự tu 
tập thiển quán là đạt được cái tâm không vọng niệm nhưng vẫn tỉnh 
thức trước mọi sự mọi vật. Tuy nhiên, không dễ øì chúng ta có thể đạt 
được cái tâm không vọng niệm vì những vọng niệm ngàn đời luôn chế 
ngự tâm mình. Vì vậy, nếu chúng ta không có đủ kiên nhẫn, chúng ta 
sẽ bổ cuộc giữa chừng không biết lúc nào. 

Nắm Lấy Hơi Thở: Muốn tu tập kỷ luật tâm linh, việc trước tiên 
mà hành giả phải làm là cố gắng nắm bắt lấy hơi thở. Kinh Quán 
Niệm dạy về cách nắm hơi thở như sau: “Tỉnh thức khi thở vào và tỉnh 
thức khi thở ra. Khi thổ vào một hơi dài, ta biết là ta đang thở vào một 
hơi dài. Khi thở ra một hơi dài, ta biết là ta đang thở ra một hơi dài. 
Thở vào một hơi ngắn, ta biết là ta đang thở vào một hơi ngắn. Thở ra 
một hơi ngắn, ta biết là ta đang thở ra một hơi ngắn. Ta tự tu tập “kinh 
qua trọn vẹn hơi thở nơi thân khi thở vào.” Ta tự tu tập “kinh qua trọn 
vẹn hơi thở nơi thân khi thở ra”. Ta tự tu tập là ta đang thở vào và làm 
cho sự điều hành trong thân thể trở nên tĩnh lặng. Ta tự tu tập là ta 
đang thở ra và làm cho sự điều hành trong thân thể trở nên tĩnh lặng.” 
Như vậy khi tu tập chúng ta nên biết xửa dụng hơi thở để duy trì chánh 
niệm, bởi vì hơi thở là dụng cụ rất mầu nhiệm để đình chỉ loạn tưởng. 
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Hơi thở là môi giới giữa thân và tâm. Mỗi khi tâm ý mình phân tán, 
dong ruổi, chúng ta nên dùng hơi thở để giữ nó lại. 

Đường Lối Qui Củ Của Tâm Linh: Theo đạo Phật, trạng thái tâm 
của chúng ta bao gồm cả tư tưởng lẫn tình cảm thường hoang đàng và 
không được kiểm soát vì chúng ta thiếu sót phần kỷ luật tâm linh cần 
thiết để thuần hóa nó. Tâm chúng ta cũng giống như một con ngựa 
hoang không được kiểm soát. Chỉ có xuyên qua kỷ luật tâm linh mới 
có thể giúp chúng ta đi ngược lại sự hoang đàng và không kiểm soát 
của tâm này và giúp chúng ta có khả năng kiểm soát lại được tâm 
mình. Nếu chúng ta cố gắng thực tập kỷ luật tâm linh thì chúng ta sẽ 
có khả năng chú tâm vào một đối tượng thiện lành nhất định nào đó, 
một đối tượng có thể làm tăng khả năng tập trung của chúng ta đúng 
theo quan điểm của Phật giáo. Rồi sau đó chúng ta áp dụng pháp quán 
phân tích (lý luận) do sự nhận biết sức mạnh và yếu điểm của các loại 
tư tưởng và cảm tình khác nhau, nhận biết những lợi hại của chúng, 
chúng ta có thể tăng cường những trạng thái tích cực của trạng thái tâm 
giúp đưa tới sự thanh thoát, an bình và hạnh phúc, cũng như làm giảm 
thiểu những thái độ, tư tưởng và tình cảm đưa đến khổ đau phiển não 
và thất vọng. Như vậy có hai cách kỷ luật tâm linh, cách thứ nhất là 
chỉ chú tâm vào một đối tượng trụ nơi tịnh lặng (chỉ quán), và cách thứ 
hai là quán sát hay phân tích. Thí dụ như thiển chỉ và thiển quán về 
“vô thường”. Nếu chúng ta chỉ chú tâm vào ý tưởng “vạn hữu vô 
thường”, ấy là thiển chỉ. Nếu chúng ta luôn áp dụng luận cứ vô thường 
trong vạn hữu, ấy là thiển quán. Nếu chúng ta thiển quán bằng cách 
luôn luôn áp dụng luận cứ vô thường vào vạn hữu, làm tăng thêm sự 
tin tưởng của chúng ta về luật vô thường trên vạn hữu, đó là chúng ta 
đang thiền quán. Tuy nhiên, người Phật tử phải cẩn thận vì những trở 
ngại luôn chờ chực chúng ta như sự tán loạn của tư tưởng, sự buồn 
chán hay hôn trầm, sự buông lung, và sự lăng xăng của tâm chúng ta. 
Nói tóm lại, thực hiện kỷ luật tâm linh là cực kỳ khó khăn, nhưng 
không phải là không thực hiện được. Phật tử thuần thành phải thực tập 
kỷ luật tâm bằng tất cả nghị lực và lòng thành. 

Tĩnh Lự Tư Tưởng: Chữ thiền nghĩa là “Tĩnh lự”, cũng dịch là “Tư 
duy tu”. Tư duy chính là “tham”, tĩnh lự nghĩa là “thời thời cần phất 
thức, vật sử nhạ trần ai. Tu tập tư duy tu chúng ta luôn tâm niệm, 
không giây phút nào rời: “Sáng như thế ấy, chiều như thế ấy.” Phải 
bằng vào tự tánh mà dụng công chứ không cầu ở hình tướng bên ngoài. 
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Nếu gặp cảnh mà chạy theo cảnh, ắt sẽ đi lầm đường. Cảnh giới từ tự 
tánh sanh mới là cảnh giới chân thật. Pháp môn tĩnh lự đòi hỏi sự dụng 
công liên tục, triển miên, không lúc nào gián đoạn. Dụng công như 
kiểu gà ấp trứng. Tham thiển phải có kiên tâm, thành tâm và hằng 
tâm. Không thể có tâm kiêu ngạo, thấy mình cao hơn hoặc hay hơn 
người khác. Như có những tư tưởng đó, thì loại ma cuồng thiển sẽ nhập 
vào khiến cho công phu không có hiệu quả. Khi tham thiển không nên 
sanh vọng tưởng. Có vọng tưởng thì chẳng có lợi ích gì, chỉ phí thời giờ 
mà thôi. Tham thiển phải có tâm nhẫn nại, tâm nghĩ về lâu dài. Bí 
quyết tham thiển là chữ “Nhẫn”, cái gì nhẫn không được cũng phải 
nhẫn, nhẫn đến cực điểm, thì bỗng nhiên trực ngộ. Nếu không kham 
nhẫn, không chịu đựng đau đớn, khó nhọc, khi gặp trở ngại sẽ bỏ cuộc. 


II. Tu Tập Điều Phục Vọng Tâm: 

Vọng tâm là tâm khởi niệm phân biệt sinh ra hết thảy mọi cảnh 
giới. Vọng tâm gây nên sự phức tạp và phiền não trên đời nầy. Tu tập 
là quán cái tâm này khi nó khởi lên niệm phân biệt sinh ra hết thảy 
mọi cảnh giới. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng điều phục vọng tâm 
còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, không cho nó phóng 
túng kiêu ngạo. Trong giai đoạn đầu của thiển tập, đa số chúng ta sẽ 
luôn bận rộn với cái tâm vọng tưởng và dao động của mình. Tuy nhiên, 
chúng ta phải kiên trì trong tu tập cho đến khi nào tâm mình trở nên 
trong sáng, bình thản và không còn phan duyên, đó là lúc khởi đầu cho 
một biển chuyển lớn trên bước đường tu tập. Chừng đó may ra chúng 
ta mới có thể nhận chân được mình là ai. Người không biết tự điều 
chỉnh tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh cũng giống như một tử 
thi trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng vào tâm mình, cố tìm niềm 
vui trong chính bẩn tâm, bạn sẽ luôn tìm thấy trong đó suối nguồn bất 
tận của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón bạn thưởng thức. Chỉ khi nào 
tâm bạn được điều phục và đi trên con đường chân chính thì tâm ấy 
mới hữu dụng cho chính bạn và cho xã hội. Một cái tâm bất thiện 
chẳng những nguy hiểm cho chính bạn, mà còn nguy hiểm cho cả xã 
hội nữa. Nên nhớ rằng tất cả những tai ương gây nên bởi con người 
đều bắt nguồn từ từ những người không kiểm soát được tâm mình hay 
những người không biết cách điều phục tâm mình. Theo dòng thiển 
Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong 
đó (vô tâm). Trong đạo Phật, tu chỉ là chuyển hóa tâm, nghĩa là dùng 
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một thứ kỷ luật nội tại để chuyển đổi tâm. Trong cuộc sống hằng ngày, 
thường thì con người chúng ta luôn kinh qua hai trạng thái đối nghịch 
nhau (có ảnh hưởng trực tiếp đến tâm con người): hạnh phúc và khổ 
đau. Dù chúng ta không muốn bàn luận xa để phân biệt về một cái 
thức trong tiểu để này, ai trong chúng ta cũng phải thừa nhận rằng 
ngoài cái cơ thể hiển hiện chúng ta còn một phần khác thống trị cả 
phần cơ thể ấy. Ai trong chúng ta cũng phải đồng ý rằng kinh nghiệm 
về khổ đau và hạnh phúc không đơn thuần xảy ra nơi thân thể chúng 
ta, mà nó bắt nguồn từ một chỗ trừu tượng bên trong mà đạo Phật gọi 
nó là “tâm”. Theo đạo Phật, những sinh hoạt tinh thần mạnh mẽ dưới 
hình thức tình cảm và tư tưởng, mạnh mẽ đến nỗi chúng có khả năng 
thống trị luôn cả kinh nghiệm về thể xác. Đây là điểm then chốt trong 
đạo Phật, vì từ quan điểm này chúng ta mới thừa nhận rằng tu chính là 
chuyển hóa tâm, và chuyển hóa tâm chính là tu. Và từ chính quan 
điểm này chúng ta thừa nhận rằng chính trạng thái tâm, bao gồm thái 
độ, tư tưởng và tình cẩm, đóng vai trò quyết định cho những kinh 
nghiệm về hạnh phúc và đau khổ của chúng ta. Trong vấn đề chuyển 
hóa tâm, người Phật tử nên nhớ rằng không có một thứ kỷ luật nào có 
thể được dùng để ép buộc tâm mình phải theo. Nó phải được hành sử 
trên căn bản tự nguyện chấp nhận chuyển hóa. Tuy nhiên, sự tự 
nguyện chấp nhận này chỉ xảy ra sau khi chúng ta đã nhận diện và 
thấy rõ thái độ, tư tưởng hoặc tình cảm hay lối sống nào là có lợi ích 
cho mình và cho người. Và chỉ có con đường tâm linh mà mình quyết 
định theo đuổi mới có thể giúp cho chúng ta chuyển hóa tâm mình mà 
thôi. Tuy nhiên, để có khả năng chuyển hóa tâm mình, chúng ta phải 
hiểu thái độ, tư tưởng và tình cảm chúng ta làm việc như thế nào. 
Chúng ta phải hiểu rõ sự khác biệt giữa thiện và bất thiện. Trong đạo 
Phật, nói không phải là tu, mà thực hành bằng tất cả năng lực và sự 
thành khẩn của chính mình mới là tu. Nếu chúng ta nói để giảm thiểu 
những năng lực bất thiện như tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng, chúng ta phải có tấm lòng từ, bi, hỷ, xả, vân vân, thì đó chỉ 
là lời nói trống rỗng. Chỉ nói rằng đây là thứ cần cho một cái tâm thiện 
là chưa đủ, hay chỉ mong ước mình từ bi hơn, thương yêu hơn hay hỷ xả 
hơn thôi cũng chưa đủ. Ngược lại, người Phật tử phải cố gắng liên tục 
để tu tập những tánh thiện bên trong mình. Chìa khóa của việc chuyển 
hóa tâm là sự cố gắng và thành khẩn liên tục. Để có thể bước lên con 
đường chuyển hóa tâm mình, người Phật tử không có sự lựa chọn nào 


1429 


khác hơn là phải tu tập giới luật và tự quán sát lấy mình xem coi 
những thái độ, tư tưởng và tình cảm phát khởi ra sao trong tâm mình. 
Những tu tập này sẽ cho chúng ta trí tuệ chân thật có thể giúp chúng ta 
biết rõ ràng phải làm cái gì thiện và không làm cái gì bất thiện. Đó là 
cách chuyển hóa tâm chân chính nhất của người Phật tử. 

Điều phục Tâm còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, 
không cho nó phóng túng kiêu ngạo. Người không biết tự điều chỉnh 
tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh cũng giống như một tử thi 
trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng vào tâm mình, cố tìm niềm vui 
trong chính bản tâm, bạn sẽ luôn tìm thấy trong đó suối nguồn bất tận 
của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón bạn thưởng thức. Chỉ khi nào tâm 
bạn được điều phục và đi trên con đường chân chính thì tâm ấy mới 
hữu dụng cho chính bạn và cho xã hội. Một cái tâm bất thiện chẳng 
những nguy hiểm cho chính bạn, mà còn nguy hiểm cho cả xã hội nữa. 
Nên nhớ rằng tất cả những tai ương gây nên bởi con người đều bắt 
nguồn từ từ những người không kiểm soát được tâm mình hay những 
ngươì không biết cách điều phục tâm mình. Thật vậy, Ngoại trừ tâm ra, 
không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, chúng sanh không sai khác. Hành 
giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta cho phép tâm buông lung 
với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những tai họa, lắm khi 
tốn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuẫn tư 
tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm 
tập trung vào chánh tư duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự 
hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật sâu rộng vô cùng. Vì 
vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống 
mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp 
đến nỗi không thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. 
Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và hành động. Sự lặp đi lặp 
lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói quen 
lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành 
động được hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác 
nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất thật sự của đời sống chúng ta cần 
phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm chỉ có thể 
hoàn tất được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở lại sâu vào bên trong 
của chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo 
quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. 
Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung sướng, phiền 
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muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý 
ngoại cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của 
chúng ta cũng như những hành động do chính những tư tưởng ấy mang 
đến. Điều phục tâm có nghĩa là hướng dẫn tâm chúng ta đi theo thiện 
đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm không 
có nghĩa là hội nhập với thần linh, cũng không nhằm đạt tới những 
chứng nghiệm huyền bí, hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu sự tỉnh 
lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy nhất là thành đạt tâm 
giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn nói 
về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô nhiễm 
trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó để tránh 
cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào những con đường ô nhiễm hay 
không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa bảo vệ vừa 
thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng ta đã từng bị 
tham, sân, si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng 
sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng 
sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối 
sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm 
lời nói và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực 
hiện loại thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận 
triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả 
ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất 
vẫn là người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính mình 
không gì khác hơn là tự chủ, hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục 
chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những cảm 
kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, 
chinh phục chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ 
ước, và bị dục vọng điều khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 
Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng trên đời này không có cái gì hết 
ngoài ý thức, vì các hiện tượng chỉ là những phóng chiếu của ý thức 
mà thôi. Mục đích của thực tập Thiền là để điều tâm và có được sự 
tỉnh thức nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không 
lãng phí công không, ngược lại thì chỉ là uống công phí sức mà thôi. 
Muốn biết tâm mình, bạn phải luôn quán sát và nhận biết về nó. Việc 
này phải được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngôi, nói, nín. 
Điều quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, 
thiện ác, chánh tà. Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: 
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“Một niệm thiện vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát 
khởi, ta cũng nhận diện: “Một niệm bất thiện vừa mới phát khởi.” Cố 
gắng đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm đến niệm đi 
là đủ. Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì 
biết chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều tâm và đạt 
được sự tỉnh thức nơi tâm. Theo dòng thiển Phật giáo, để điều phục 
vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Nói cách 
khác, trong điều phục tâm, mọi thứ đều phải được bỏ bên ngoài kể cả 
mười tên giặc: tham, sân, s1, mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNØ, 
lúc nào cũng chực chờ hãm hại và phá nát đường tu của chúng ta. Làm 
được những điều này, cuộc sống của chúng ta sẽ có nhiều an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc hơn. 

Một trong những mục đích chính của việc hành thiển là điều phục 
vọng tưởng. Khi chúng ta có khả năng trụ trong trạng thái hoàn toàn 
sáng suốt bằng cách đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào trạng 
thái hôn trầm, đó là tịnh tọa. Khi trong ngoài như nhứt, và không có bất 
cứ hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho mình, đó là Thiển. Khi chúng 
ta hiểu được chân thật nghĩa của tọa thiền, chúng ta sẽ hiểu được chính 
mình. Trong tâm chúng ta có một thanh kiếm kim cương. Nếu chúng ta 
muốn hiểu chính mình thì hãy lấy thanh kiếm kim cương ấy ra mà 
đoạn trừ tất cả mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, Phật ma, 
vân vân. Hãy cắt đứt hết thẩy mọi thứ. Nếu chúng ta không suy nghĩ 
thì chúng ta và hành động là một. Chúng ta là trà mà chúng ta đang 
uống. Chúng ta cái cọ mà chúng ta đang sơn. Không suy nghĩ có nghĩa 
là trước khi suy nghĩ. Khi mà chuyện “không suy nghĩ” hiện hữu, 
chúng ta là toàn bộ vũ trụ; toàn bộ vũ trụ là chúng ta. Đây mới đích 
thực là tâm thiển, cái tâm tuyệt đối. Nó vượt trên cả không gian và 
thời gian; vượt lên cả sự đối đãi nhị nguyên ta và người, tốt và xấu, 
sống và chết. Chân lý chỉ là như thị. Chân lý chỉ hiện hữu trên đầu cọ 
của anh thợ sơn mà thôi. Mà thật vậy, sự giải thoát thật sự là sự giải 
thoát từ suy nghĩ, giải thoát từ tất cả mọi chấp trước, ham muốn và 
vọng tưởng, ngay cả chuyện sống và chết. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mỗi khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
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tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có si mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư 
sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma 
Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ 
các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp 
không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là 
thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy 
khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp 
đấm. Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh 


1433 


tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các 
pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt 
không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải 
nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, 
ta nên xa lìa nó." Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là ha 
ngã và ngã sở? Là la hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không 
nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là 
bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và 
Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng 
nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh 
KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.” Vị Bổ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng 
không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng 
sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa 
là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? 
Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! 
Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, 
bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành 
của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán 
tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nây: “Như bệnh của ta đây, 
không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không 
phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với chúng sanh 
nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải 
dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm 
chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng 
buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật 
nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể 
được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được." Ngài 
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Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà 
không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? 
Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi 
tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở 
trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ 
hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh 
Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh 
sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng 
phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh 
Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị 
(chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà 
kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm 
chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn 
thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh 
là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không' mà gieo trồng các cội công đức là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết 
lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành thiển định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển 
định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn 
toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô 
lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ 
đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang 
nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, 
Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo 
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tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng 
như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. 
Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không 
bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy. 

Nói tóm lại, vọng tâm là cái tâm chấp giữ mọi vọng tưởng và phân 
biệt sai lầm. Vọng tưởng bao gồm một lãnh vực tư tưởng rộng lớn. Nếu 
chúng ta ham muốn ăn ngon, chúng ta có thực vọng tưởng. Nếu chúng 
ta muốn nghe tiếng du dương, chúng ta có thanh vọng tưởng. Nếu 
chúng ta muốn có thú vui nhục dục, chúng ta có sắc dục vọng tưởng, 
vân vân. Tu tập thiền định là xả bổ mọi vọng tưởng, lấy tâm chân thật 
để tu tập, thì công đức ấy là vô lượng. Ngược lại, nếu chúng ta không 
tu tập được như vậy thì chẳng có lợi ích gì khi chỉ nói pháp suông. 
Theo Duy Thức Học, những vọng tưởng dấy lên chỉ là bóng dáng của 
lục trần. Nếu chúng ta hiểu được điều này, chúng ta có thể khước từ 
ngay khi chúng vừa mới xuất hiện. Thật vậy, nếu chúng ta nhất quyết 
giữ cho tâm trong sáng không bị vướng bận bởi tư tưởng, thì các vọng 
tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là một cách tu hành hết sức đơn giản 
không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận đúng như vậy là đã biết tu rồi. Khi 
chúng ta đi, đứng, ngồi, nằm, một ý nghĩ vừa khởi lên, liển biết nó là 
bóng dáng của vọng tưởng, liền bổ ngay không theo nó, đó là tu tập 
đúng. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngồi thiển mới gọi là tu 
thiền. Như vậy, đối với hành giả tu Phật chân chánh, chúng ta có thể tu 
tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở bất cứ nơi nào cũng gọi là tu, ở sở 
hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ cho tâm trong sáng để đạt 
được trí huệ và gỡ bỏ vô minh. Chúng ta phải dùng trí huệ Bát nhã để 
nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo ảnh, và chúng sẽ tan biến 
một cách tự nhiên, và cách điều phục vọng tâm hữu hiệu nhất là khi 
cái tâm chấp giữ vọng tưởng khởi mà chúng ta bất chấp được thì tự 
nhiên những vọng tưởng sẽ biến mất. 
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Buddhists Should Always Try to 
Cultivate to Tame the Deluded Mind 


L  Culfiyations 0n Spirttual Discipline: 

From a Buddhist point of view, meditation 1s a spiritual discipline 
for meditation allows us to have some degree of control over our 
attitudes, thoughts and emotions. Buddhists practise medifation for 
mind-traiing and self-discipline by looking within ourselves. To 
meditfate 1s also to try to understand the nature of the mind and to use 1t 
effectively in dally life. The mind 1s the key to happiness, and also the 
key to sufferings. To practice meditation and meditation daily wIll help 
{ree the mind from bondage to any thought-fetters, defilements, as well 
as đistractlons In daily life. Practicing meditation and contemplation 1s 
the most direct way to reach enliphtenment. The main purpose of 
practicing meditation and contemplation 1s to gain a mind without 
thoughts, but with awaking on everything. However, 1t 1s not easy tfO 
achieve a thoughtless mind because of long lasting thoughts that 
always occupy our minds. Thus, If we are not patient enough, we might 
ØIve up any time. 

Take Hold oƒ One”s Breafh: To practice spiritual discipline, the first 
thing practitioners should try to do 1s to take hold of the breath. The 
Sutra of Mindfulness teaches the method of taking hold of one”s breath 
as follows: “Be ever mindful when you breathe In and mindful when 
you breathe out. Breathing In a long breath, you know “I am breathing 
in a long breath'. Breathing out a long breath, you know “IÏ am 
breathing out a long breath'. Breathing in a short breath, you know “l 
am breathing In a short breathˆ. Breathing out a short breath, you know 
“I am breathing out a short breath.' “Experiencing a whole breath-body, 
I shall breathe In,” thus you train yourself. “Experiencing the whole 
breath-body, I shall breathe out,” thus you train yourself. “Calming the 
activity of the breath-body, I shall breathe ¡n,` thus you train yourself. 
“Calming the activity of the breath-body, I shall breathe out,` thus you 
tran yourself” Thus when we practice, we should know how to 
breathe to maintain mindfulness, for breathing 1s not only a wonderful 
tool to prevent đispersion, but 1t 1s also a connection between our body 
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and our thoughts. Whenever our mind becomes scattered, we should 
use our breath as a means to take hold of our mind again. 

The Path oƒ Spiritual Discipine: According to Buddhism, our sfate 
of mind which composes of thoughts and emotions, 1s usually wild and 
unconfrolled because we lack the spiritual discipline needed to tame tt. 
Our mind 1s like a wild and uncontrolled horse. Only through a spiritual 
discipline we are able to reverse our wild and uncontrolled mind, and 1t 
also helps us regain control of our own minds. lÝ we try to practice a 
spiritual diseipline on our minds, we are able to concentrate or to place 
our minds on a given wholesome or positive obJect, an obJect that will 
enhance our ability to focus in accordance with the Buddhist viewpo1t. 
Then we utilize the practice of reasoning application, by recognIzIng 
the strengths and weaknesses of different types of thoughts and 
emotions with their advantages and disadvantages. We are able to 
enhance our sfates of mind which contribute towards a sense of 
serenmty, tranquillity and contentment, as well as reducing those 
aftitudes, thoughts and emotions that lead to sufferings, afflictions and 
dissatisfactions. Thus there are two ways of spiritual discipline, the first 
one 1s a single-pointed meditation or tranguil abiding, and the second 
one 1s penetrative Insight or reasoning application. An example of the 
single-pointed and the analytic meditation on the “impermanence”. lf 
we remain single-pointedly focused on the thought that everything 
changes from momernt to momernt, that 1s single-pointed meditation. If 
we remain focus on the Impermanence by constantly applying to 
everything we encounter with varlous reasonings concerning the 
1mpermanent nature of things, reinforcing our conviction In the fact of 
Impermanence throuph this analytical process, we are practicing 
analytic medifaton on Impermanence. However, Buddhists should 
always be careful with obstacles that are always walting for us during 
practicng of a spirtual discipline, such as mental scattering or 
distraction, drowsiness or dullness, mental laxity, and mental 
excitement. In short, spiritual discipline 1s extremely difficult to 
achieve, but If 1s not impossible for us to achieve. Devout Buddhists 
should practice with all their energy and sincerIty. 

SiiHing the Thoughit: Zen translates as “stilling the thought.” It also 
means “thought cultivation." “Thought” refers to Investigating the 
meditaton topic. “Stiling the thought” means “at all times, wipe 1t 
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clean, and let no dust alight.ˆ “Thoupht cultivation” 1s done by means of 
railsing the meditaton topic In thought after thought and never 
forgetting 1t. We must think 1t thịs way: “We do it in the morning, and 
we also do 1t in the evening.` We should apply effort within our own 
nature and not seek outside. If we follow after any external sfate, 1t Is 
easy fO øO astray. Only states that arise Írom our own nature are true 
states. The Dharma door of “stilling the thought” requires that we apply 
conftinuous, unrelenting effort, without any Interruption. In our 
medifation, we should as concentrated as a mother-hen sitting on her 
egss  Zen meditation requires determination, sincerly, and 
perseverance. We can not be arrogant and assume that we are higher 
and better than anyone else. If we have thoughts like these, that means 
a demon of Insanity has possessed us, and our skill will never advance. 
When we practice meditation, we should not indulge in idle thoughts. 
When we have idle thoughts, we do not gain any benefit, but we waste 
a tremendous amount of time. Practicing medifation requires patlence 
and perseverance. The secret of success In Zen meditation 1s patlence, 
whatever we can not endure, we must still endure. If we can endure to 
the ultimate point, then suddenly we can penetrate through and 
experience the clarity of enlipghtenment. lf we lack patience and can 
not endure bitterness and fatigue, then we will surrender to the states 
that we encounIer. 


HỈ. To Culiivate to Tame the Deluded Mind: 

lIllusion-mind 1s a mind results in complexity and confusion. This 
1llusion (deluded, wrong, false, or misleading)-mind, which results 1n 
complexity and confusion In this world. To cultivate means to 
contemplate on this 1llusion-mind, which results in complexity and 
confusion. Buddhist practitioners should always remember that to tame 
the mind also called to cultivate the mind, or to maintain and watch 
over the mind, not letting 1t get out of control, become egotistical, self- 
centered, etc. In the beginning of Zen practice, most of us find that the 
pñnmary thing we must work with is our busy and chaotc mind. 
However, we must be firm In our practice until our mind becomes clear 
and balanced, and 1s no longer caught by external obJects, that 1s the 
time of a big change In our cultivation. At that time, we may be able to 
realize who we really are. ÀA man who does not know how to adjust his 
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mind according to circumsfances would be like a corpse In a coffin. 
Turn your mind to yourself, and try to find pleasure within yourself, 
and you wIll always find therein an Infinite source of pleasure ready 
for your enJoyment. Only when your mind 1s under control and put in 
the ripht path, it will be useful for yourself and for society. An 
unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but also to the whole 
socIety. Remember all man-made calamities In the world 1s created by 
men who have not learned the way of mind control or men who don't 
know how to tame their minds. According to the Buddhist Zen, to tame 
the deluded mind we must not have any thing in 1t (take the mind of 
non-existence or the empty mind). In Buddhism, cultivating 1s simply 
transforming the mind, 1t 1s to say that we use some kind of Inner 
discipline to transform the heart. In our daily life, we usually 
©xperlence fwo contrary states of mind (that have direct bearing on 
human mind): happiness and suffering. Even though we don”t want to 
further discuss about the consciousness 1n this subtitle, we all recognize 
that besides our concrete body we still have another part that 
dominates the body. We all agree that the experiences of suffering and 
happiness do not originate or stem from the body 1tself, they originate 
from an Iinner abstract place which Buddhism calls “mind”. According 
to Buddhism, powerful menfal experiences under the forms of thoughts 
and emotions are so strong that they have the capability to dominate all 
physical levels of experience. This 1s the key point in Buddhism, for 
Írom this point of view, we recognIze that cultivating 1s transforming 
the mind, and transforming the mind means cultivating. And from this 
V€TYy VIewpoinf, we agree that our sfate of mind, including our attitudes, 
thoughts and emotions, plays a crucial role In our experlences of 
happiness and suffering. In transforming the mind, Buddhists should 
remember that there”s no discipline can be used to force our mind. lt 
must be done on the basis of voluntary acceptance. However, this 
voluntary acceptance or volunfary follow a spiritual discipline happens 
only after we ourselves have recognized that certain attitudes, 
thoughts, emotions and ways of life are beneficial to us and to others. 
And the spiritual path 1s the only way that will help us transform our 
minds. However, to be able to transform our minds we must understand 
the way our attitudes, thoughts and emotlon work. We must understand 
the differences between “wholesome” and “unwholesome”. In 
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Buddhism, speaking 1s In no way cultivating, cultivating means 
practicing with our own energy and sincerity. lf we say In order to 
reduce greed, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong views, killing, 
stealing, lying, etc., we must have the mind of loving-kindness, 
compassion, Joy, and renunciation. This 1s only an empty word. Ít 1s not 
enouph to recognIze that this 1s what 1s required to obtain a wholesome 
mind. It is not enough simply to wish that we should have more loving- 
kindness, more compassion, more Joy or more renunciation. Ôn the 
contrary, Buddhists must make an on going effort, again and again, to 
cultivate the positive aspects within us. The key for transforming the 
mind Is a susfained effort and sincerity. To be able to step on the way 
of transforming the mind, Buddhists have no other choIce but observing 
the rules and contemplating the way to examine how attitudes, thoughts 
and emotions arise 1n us through Introspection. These will give us the 
real wisdom that can help us understand clearly what we should do and 
what we should not do with the wholesome and the unwholesome. 'This 
1s the real way of transforming of the mind of a Buddhist. 

Control or regulate one”s mind also called to tame the mind or to 
culfivate the mind, or to maintain and watch over the mind, not letting 1t 
øet out of control, become egotistical, self-centered, etc. A man who 
does not know how to adJust his mind according to circumstances would 
be like a corpse In a coffin. Turn your mind to yourself, and try to find 
pleasure within yourself, and you wIll always find therein an Infinite 
source of pleasure ready for your enJoyment. Only when your mind 1s 
under control and put In the right path, it wIll be useful for yourself and 
for soclety. An unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but 
also to the whole society. Remember all man-made calamities In the 
world 1s created by men who have not learned the way of mind control 
or men who don”t know how to tame their minds. As a matter of fact, 
Outside the mind, there 1s no other thíng. Mind, Buddha, and all the 
living, these three are not different (the Mind, the Buddha and sentient 
beIngs are not three different things). Zen practitioners should always 
rememnber that 1f the mind 1s allowed to function viclously and Indulge 
1n unwholesome thoughts, 1t can cause disaster, can even cause one”s 
death. But on the other hand, a mind imbued with wholesome thoughts 
can cure a sick body. When the mind 1s concentrated on right thoughts 
with right effort and right understanding, the effects 1t can produce are 
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Immense. Thus a mind with pure and wholesome thoughts leads to a 
healthy and relaxed le. Mind 1s such a subtle and intricate 
phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two men of the same mind. 
Man”s thoughts are translated Into speech and action. Repetition of 
such speech and action gives rise to habits and finally habits form 
character. Character 1s the result of man”s mind-directed activities and 
so the characters of human beings vary. Thus to understand the real 
nature of life, one has to explore the Innermost recesses of one”s mind 
which can only be accomplished by deep self-introspection based on 
purIty of conduct and meditation. The Buddhist point of view 1s that 
the mind or conscIousness 1s the core of our existence. Of all forces the 
force of mind 1s the most potent. It 1s the power by 1fself. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happiness, good and evil, life and death, are not attributed to any 
external agency. They are the result of our own thoughts and theIr 
resultant actlons. To tame the mind means to try to guide our minds to 
follow the wholesome path and to stay away from the unwholesome 
path. According to Buddhism teachings, training the mind doesn”t mean 
fo gain union with any supreme beInøs, nor to bring about any mystical 
experiences, nor 1s It for any self-hypnosIs. It 1s for gaining trangquIlity 
of mind and Insight for the sole purpose of attainng unshakable 
deliverance of the mind. For a long long period of time, we all talk 
about arr, land and environment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taupht: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beIngs impure; and only mental 
cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep In 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: ““Phough one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greafest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or ^“self-mastery,” or “control your own mind.” lt 
means mastering our own mental contenfs, our emotions, likes and 
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dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empIre a man 
can aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the most 
grievous slavery. Zen practitioners should always remember that 
nothing exists outside the mind (consciousness), since all phenomena 
are proJecfilons of consciousness. The purpose of practicing meditation 
to take hold of our mind and to obtain the mindfulness of the mind. If 
the practitioner knows his own mind, he will not waste his time and 
effort, otherwise, his time and effort will be useless. To know your 
mind, you should always observe and and recognize everything about 
1t. Phis must be practiced at all times, while you are walking, standing, 
lying, sitting, speaking, or even when you are not speaking. The most 
1mportant thing 1s to try not to be dominated by the distinction between 
exttemes of good and bad, wholesome and unwholesome, Just and 
unJust, etc. Whenever a wholesome thought arises, acknowledge 1t: “A 
wholesome thought has Just arisen.” If an unwholesome thought arises, 
acknowledge 1t as well: “An unwholesome thought has Just arisen.” 
Don't dwell on 1t or try to get rid of 1t. To acknowledge 1t 1s enouph. lf 
they are still there, acknowledge they are still there. If they have gone, 
acknowledge they have gone. That way the practitloner 1s able to hold 
of his mind and to obtain the mindfulness of the mind. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing In 
1t (take the mind of non-exiIstence or the empty mind). In other words, 
1n regulating our mind, everything must be dropped outside Including 
the ten robbers: greed, anger, Ipnorance, arrogance, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconducts, and lying are always 
waIting to harm and to destroy completely our path of cultivation. To 
be able to do all these, our life w1ll have more peace, mindfulness, and 
happiness. 

One of the main purposes of meditation 1s to tame the deluded 
thoughts. When we are able to stay perfectly clear by cutting off all 
thinking and yet not falling Into a trance-like sleep, this 1s called “qulet 
siting”. When inside and outside become one, and no circumstances 
can hinder us, this is Zen. When we understand the real meaning of 
siting Zen, we understand ourselves. In our mind there 1s a diamond 
sword. If we want to understand ourselves, take 1t and cut off good and 
bad, long and short, coming and going, hiph and low, Buddha and 
demons, etc. Lets cut off all things. If we are not thinking, we are one 
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with our action. We are the tea that we are drinking. We are the brush 
that we are painting with. Not-thinking 1s before thinking. When there 
exIsts “not-thinking”, we are the whole universe; the unIVerse 1s us. 
Thịs 1s exactly the Zen mind, absolute mind. It is beyond space and 
time, beyond the dualities of self and other, good and bad, life and 
death. The truth 1s just what 1t 1s. The truth 1s Just verse 1s present In the 
tip of his brush. In fact, true freedom 1s freedom from thinking, freedom 
from all attachments, desires, and deluded thoughts, freedom from 
even from life and death. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understaands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind Internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind Ifs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka Vimalakirti was 
sick; obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. ManJusri asked: “How does a 
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sick Bodhisattva control his mind?” Vimalakrri replied: “A sick 
Bodhisattva should thínk thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous Ïlives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s 1t so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my ilÏness comes from 
my clinging to an ego; hence I should wipe out this clinging.` Now that 
he knows the source of his illness, he should forsake the concept of an 
ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A 
body 1s created by the union of all sorts of đharmas (elements) which 
alone rise and all, without knowing one another and without 
announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of 
things (dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of 
dharma 1s also an Inversion which 1s my great calamity. So I should 
keep from It.` What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. 
What does this keeping from subJect and obJect mean? It means 
keeping from dualitles. What does this keeping from dualities mean? lt 
means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of impartiality. What 1s Iimpartiality? It means equality (of all 
confraries e.ø.) ego and nirvana. Why 1s it so? Because both ego and 
nirvana are void. Why are both void? Because they exist only by 
names which have no independent nature of their own. “When you 
achieve this equality you are free from all illnesses but there remains 
the conception of voidness which also 1s an i1llusion and should be 
wiped out as well.” A sick Bodhisattva should free himself from the 
conception of sensatlon (vedana) when experlencing any one of 1ts 
three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full development into Buddhahood 
(that 1s before delivering all living beings In his own mind) he should 
not wiIpe out vedana for his own benefit with a view to affaining 
nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering 
he should think of living beings In the lower realms of existence and 
gIVe rise to compassion (for them). Since he has succeeded In 
controlling his false views,, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (Inherent) 1lÏlnesses 
without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals for sense 
data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. 
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What 1s the orlgin of Illness? It 1s their clinging which causes thetr 
llness What are the objects of their clinging? They are the three 
realms (of desire, form and beyond form). By what means should they 
cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1ƒ nothing can be found there wIll 
be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are 
dual views? They are Iinner and outer views beyond which there 1s 
nothing. ManJusn, this 1s how a sick Bodhissattva should control his 
mind. Top wipe out suffering from old age, I1llness and death 1s the 
Bodhisattva's bodhi (enlightened practice). lf he falls to do so his 
practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For Instance, a Bodhisattva 
1s (called) courageous 1f he overcomes hatred; 1f in addition he wipes 
out (the concept of) old age, 1llness and death he 1s a true Bodhisattva. 
A sick Bodhisattva should again reflect: Since my Illness 1s neither real 
nor existing, the Illnesses of all living beings are also unreal and non- 
exIstent. But while so thinking If he develops a great compassion 
derived from his love for living beings and from his attachmernt to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s If 
so? Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of 
troubles (klesa) while developing great compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
from this love and these wrong views he will be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he wIll not be hindered by love and wrong 
views. His next life will be free from obstructions and he will be able 
to expound the Dharma to all living beings and free them from 
bondage. AÀs the Buddha has said, there 1s no such thíing as untying 
others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others 
only after one 1s free from bonds. ManJusri, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling 1n neither the (state of) controlled 
mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For 1ƒ he dwells in (the 
state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells In (that of) 
controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should 
not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When stayIng in the realm of birth and death he 
keeps from 1fs Impurity, and when dwelling in nirvana he keeps from 
(is condition of) extinction of reincarnation and escape from suffering; 
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this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither 
worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (mnto Buddhahood). 
That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although 
he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an Inapproprlate moment; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not 
achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks 
1nfto nidana (or the twelve links 1n the chan of exIstence) he enters all 
States Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not gIve rise fo 
clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the 
phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of 
desire, form and beyond form) he does not Injure the Dharmata; this 1S 
the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merifs; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activitles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections 
(paramifas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural 
powers he refrains from putfting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn In the Brahma heavens, this 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditaton, serenity 
(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal 
and devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers he will continue doing so 
untl he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
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of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers Of 
the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha's 
all-wisdom (sarvajJna); this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights In treading 
the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana which contributes to the realizaton of 
bodhi (enlipghtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In ther purity and cleanness; this is Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him 
to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
Bodhisattva conduct.” 

In short, a deluded mind 1s the mental processes of living beings on 
greed, hatred and stupidity. Polluted thoughts comprise a wide range of 
thoughts. IÝ we are greedy for deliclous food, we have polluted 
thoughts on food. If we wish to listen to fine sounds, we have polluted 
thoughts on sounds. lf we wish to experlence sensual pleasures, we 
have polluted thoughts on sensual pleasures, and so on. If we practice 
medifation we can stop our Idle thoughts and cultivate the Way with 
our true mind, then our merit and virtue will be measureless and 
boundless. But If we do not take time to cultivate, there 1s no use Just 
talking dharma. According to the Study of Mind-Only, false thoughts 
are simply the obJects of the six senses. If we understand this, we can 
reJect false thoughts as soon as they appear. As a matter of fact, IÝ we 
are determined to keep our mind clear of any thoupht, false thoughts 
automatically disappear. This 1s the simplest way of practicing 
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meditaton. When we are walking, standing, siting or lying down, 
whenever a thought arIses, we recogrnIze 1t, but do not follow 1t, that 1s 
practicing of meditation. We do not have to walt for the time tO SIt 
down In meditaton to practice meditation. Thus, for Buddhist 
practitioners, we can practice mediftation at any time, anywhere, while 
at work or at home, Just realize the truth. Buddhist practitioners should 
always remember that 1t 1s very crucial that we mainfain a clear mind 
fo gain wisdom and remove Ignorance. We must use our perfect 
wisdom to realize that delusions are false, 1llusory, and they will 
automatically disappear, and the most effective way to tame our 
deluded minds 1s that If we are able to disregard when false thoughts 
arise in our deluded minds, these delusive thoughts will naturally 
vanish. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter Forfy 


Người Phật Tử Nên Tỉnh Thức 
Để Thấy Rõ Bản Chất Của Kiêu Mạn 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Kiêu Mạn: 

Theo quan điểm Phật giáo, kiêu mạn là tự nâng cao mình lên, 
dương dương tự đắc. Họ có khuynh hướng lấn át người trên, chà đạp 
người dưới, không học hỏi, không lắng nghe lời khuyên hay lời giải 
thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có cảm giác mình 
thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng mạn, 
etc.) phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự kiêu này sinh 
ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai lệnh. Những ai đã 
thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn đúng đắn về 
sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như thế. 
Kiêu mạn có nhiều nghĩa bao gồm: Thứ nhất là “Mạn kiến”: Mạn kiến 
hay tự cao tự đại (sự kiêu ngạo hay kiêu căng). Mạn Kết hay sự ngã 
mạn, cho rằng mình hay hơn người khác. Thứ nhì là “Mạn cảnh”: Mạn 
cảnh có nghĩa là kiêu mạn vì tiến bộ và mê lầm rằng mình đã đạt được 
Niết Bàn. Đây là một trong mười cảnh trong thiển quán. Thứ ba là 
“Mạn tràng”: Mạn tràng (kiêu mạn như tấm tràng phan che chắn hết 
thiện nghiệp). Lòng ngã mạn bốc cao như cờ phướng treo cao trong 
gió. Thứ r là “Mạn Danh”: Tức là cậy nơi gia thế hay tiếng tắm mà 
kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7 năm là “Mạn 
Phước”: Tức là cậy nơi phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Đây 
là một trong tám thứ kiêu mạn. T⁄ sáu là “Mạn Tuế”: Tức là cậy nơi 
lớn tuổi mà kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7h bảy là 
“Tà Mạn”: Ngã mạn trong tà kiến và những việc làm xằng bậy. Khởi 
tâm kiêu mạn cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật mình chẳng có đạo 
đức gì. Thứ tám là “T¡ Mạn”: Tức là khởi tâm kiêu mạn cho rằng người 
cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ chín là “Tỉ Hạ Mạn”: 
Người tự tỉ ngạo mạn cho rằng mình chỉ kém người (thật sự vượt thật 
xa mình) chút ít mà thôi, đây là một trong thất mạn. Hoặc sự ngã mạn 
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cho rằng ta không kém hơn kẻ hơn ta là bao, đây cũng là một trong cửu 
mạn. 7 mười là “Ngã Mạn”: tức là sự kiêu hãnh của tự ngã, hoặc 
cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác, hoặc tính tự 
cao tự đại của cái ta. Thứ mười một là “Ngã Đẳng Mạn”: Quá mạn là 
một trong bảy loại kiêu ngạo. Ngã mạn cho rằng ta bằng những kẻ hơn 
ta, đây cũng là một trong chín loại ngã mạn. Thứ mười hai là “Quá 
mạn”: Quá mạn, một trong bảy loại kiêu ngạo, cho rằng ta hơn những 
kẻ ngang hàng với ta. Quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình 
hơn những người bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường 
những người hơn mình. Thứ mười ba là “lăng Thượng Mạn”: Tăng 
thượng mạn là khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà 
cho là chứng đắc. Một vị Tăng nghĩ rằng mình đã chứng đắc, hoặc một 
vị Tăng cao ngạo, tự cho mình là hay giỏi, không chịu tu trì Phật pháp. 
Trong Pháp Hội Pháp Hoa, trong khi Đức Phật đang giảng Kinh Pháp 
Hoa, thì năm ngàn vị Tỳ Kheo Tiểu Thừa, tưởng rằng mình đã chứng 
đắc, nên bỏ ra về, từ chối không nghe Phật giảng kinh. Nói tóm lại, 
kiêu mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự đắc. Họ có khuynh 
hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không học hỏi, không 
lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều 
lỗi lầm đáng tiếc. 

Ngoài ra, Theo Câu Xá Luận, có bẩy loại kiêu mạn: Thứ nhất là 
Mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình bằng người. Thứ 
nhì là Quá mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn những người 
bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường những người hơn 
mình. Thứ ba là Mạn quá mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn 
những người hơn mình. Thứ /⁄ là Ngã mạn: Khởi tâm kiêu mạn chấp 
có ta và có cái sở hữu của ta. Thứ năm là Tăng thượng mạn: Khởi tâm 
kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà cho là chứng đắc. Thứ sáu 
là T¡ mạn: T¡ Hạ Mạn, khởi tâm kiêu mạn cho rằng người cực kỳ tài 
giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ bảy là Tà mạn: Khởi tâm kiêu mạn 
cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật mình chẳng có đạo đức gì. 

Còn có tám thứ kiêu mạn. Thứ nhất là “Lực mạn”, cậy mình mạnh 
hơn người nên kiêu mạn. Thứ nhì là “Gia thế mạn”, cậy nơi gia thế hay 
tiếng tăm mà kiêu mạn. Thứ ba là “Tài mạn”, cậy nơi nhiều tiền lắm 
bạc mà kiêu mạn. Thứ tư là “Tự tại mạn”, cậy nơi tự tại hay quyền cao 
chức trọng mà kiêu mạn. Thứ năm là “Tuế mạn”, cậy nơi lớn tuổi mà 
kiêu mạn. Thứ sáu là “Thông minh mạn, cậy nơi thông minh trí tuệ mà 
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kiêu mạn. Thứ bảy là “Bố thí mạn”, cậy nơi phước đức bố thí thiện 
lành mà kiêu mạn. Thứ tám là “Hảo tướng mạn”, cậy nơi tướng hảo 
mà kiêu mạn. Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa, có tám loại kiêu 
mạn khác. Thứ nhất là “Như mạn”. Thứ nhì là “Mạn mạn”. Thứ ba là 
“Bất như mạn”. Thứ tư là “Tăng thượng mạn”. Thứ năm là “Ngã mạn”. 
Thứ sáu là “Tà mạn”. Thứ bảy là “Kiêu mạn”. Thứ tám là “Đại mạn”. 
Theo Vi Diệu Pháp thì có chín loại mạn: Thứ nhất là Ngã Thắng Mạn: 
Đối với người bằng mình, lại sinh tâm quá mạn cho rằng mình hơn họ. 
Thứ nhì là Ngã Đẳng Mạn: Đối với người hơn mình, lại sinh tâm quá 
mạn cho rằng mình bằng họ. Thứ ba là Ngã Liệt Mạn: Khởi tâm kiêu 
mạn cho rằng mình không đến nỗi tệ như người khác. Thứ ¡⁄ là Hữu 
Thắng Ngã Mạn: Vẫn khởi tâm kiêu mạn dù biết rằng người đó hơn 
mình. Thứ năm là Vô Đẳng Ngã Mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
không ai bằng mình. 7h sáu là Vô Liệt Ngã Mạn: Dù biết rằng không 
ai kém hơn mình nhưng vẫn sanh lòng kiêu mạn cho rằng mình chỉ 
kém người chút ít thôi. Thứ bảy là Vô Thắng Ngã Mạn: Đối với người 
bằng mình, lại sanh tâm kiêu mạn cho rằng không ai có thể hơn mình 
được. Thứ tám là Hữu Đẳng Ngã Mạn: Dù biết người cũng bằng mình, 
nhưng vẫn sanh tâm kiêu mạn cho rằng họ chỉ bằng ta thôi. Thứ chín là 
Hữu Liệt Ngã Mạn: Đối với người bằng mình, lại khởi tâm kiêu mạn 
cho rằng họ tệ hơn mình. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười mạn 
nghiệp. Chư Bồ Tát la được mười mạn nghiệp nầy thời được mười trí 
nghiệp. Thứ nhất là đối với Sư, Tăng, cha mẹ, sa môn, bà la môn trụ 
nơi chánh đạo, hoặc hướng về chánh đạo, là những phước điển đáng 
tôn trọng mà chẳng cung kính, là mạn nghiệp. Thứ nhì, hoặc có Pháp 
Sư được pháp tối thắng, ngồi Đại thừa, biết đạo xuất yếu, đắc Đà La 
Ni, diễn thuyết pháp quảng đại trong khế kinh không thôi nghỉ. Lại 
phát khởi tâm cao mạn cũng như chẳng cung kính các bậc ấy, là mạn 
nghiệp. 7hứ ba, trong chúng hội nghe thuyết diệu pháp mà chẳng chịu 
khen cho người khác tin thọ, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ tí; ưa 
sanh lòng quá mạn, tự cao và khinh người, chẳng thấy lỗi mình, và 
chẳng biết mình dở. Mạn nghiệp thứ năm: ưa sanh lòng quá mạn, tưởng 
mình giỏi hơn người; chẳng tán thán người đạo đức đáng được tán thán; 
chẳng vui khi có người tán thán người đạo đức. 7ñ⁄ sáu, ưa sanh lòng 
quá mạn. Thấy có Pháp sư và người thuyết pháp, biết là pháp, là luật, 
là chơn thiệt, là lời Phật dạy, mà vì ghét người nên cũng ghét pháp, tự 
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mình hủy báng, bảo người hủy báng, đây là mạn nghiệp. Mạn nghiệp 
thứ bảy: tự cầu tòa cao; tự xưng Pháp Sư; tư xưng ưng thọ nhận cúng 
dường: chẳng ưng làm việc; thấy bậc tu hành lâu năm kỳ cựu, chẳng 
chịu đứng dậy tiếp rước; chẳng chịu hộ trì cúng dường chư Bồ Tát. Thứ 
tám, thấy người có đức thời nhíu mày chẳng vui, nói lời thô lỗ, tìm tòi 
lỗi lầm của bực ấy, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ chín là khi thấy 
người thông minh am hiểu chánh pháp thì chẳng chịu gần gũi, chẳng 
chịu cung kính cúng dường, chẳng chịu hỏi han gì là thiện, gì là bất 
thiện, những gì nên làm, những gì chẳng nên làm, hoặc làm những 
công hạnh gì mà được lợi ích an lạc, và là kể ngu si ngoan cố, chìm 
trong ngã mạn, chẳng bao giờ thấy được đạo giải thoát. Mạn nghiệp 
thứ mười: tâm khinh mạn che đậy; khi chư Phật xuất thế chẳng có thể 
thân cận, cung kính, cúng dường; thiện căn mới chẳng sanh, thiện căn 
cũ tiêu mất; nói những điều chẳng nên nói; cãi lại những điều chẳng 
nên cãicãi lại những điều chẳng nên cãi; trong kiếp vị lai tất đọa hầm 
sâu hiểm nạn; chẳng còn gặp Phật; trong trăm ngàn kiếp chẳng còn 
được nghe pháp; chỉ do từ trước đã từng phát tâm Bồ Để nên trọn tự 
tỉnh ngộ. 


II. Ma Chướng Kiều Mạn: 

Kiêu mạn là cậy tài mình cao hơn mà khinh miệt người khác. Kiêu 
mạn là tên một loại phiển não, một trong ngũ thượng phần kết. Kiêu 
mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình bằng người. 
Mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự đắc. Họ có khuynh 
hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không học hỏi, không 
lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều 
lỗi lầm đáng tiếc. Kiêu mạn còn là quan niệm tự thổi phổng mình lên, 
một trong những ma chướng đáng kể nhất trên bước đường tu tập của 
hành giả. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới 
thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có 
một cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho 
mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu 
mạn tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích 
gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù 
mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn 
cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu 
những gì người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong 
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những chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu 
đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân 
chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. 
Những con người ấy không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác 
thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình 
chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ 
đã đi ngược lại với đạo đức của một người con Phật. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta 
có cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, 
tăng thượng mạn, etc.) phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ 
tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái 
nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ 
lệch lạc như thế. Có nhiều thứ cống cao ngã mạn. Thứ nhất là kiêu 
mạn vì tiến bộ và mê lầm rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là một 
trong mười cảnh trong thiển quán. Thứ nhì là sự kiêu hãnh của tự ngã. 
Thứ ba là cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác. Thứ 
tư là tính tự cao tự đại của cái ta. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng kiêu mạn, ganh ty là tật đố 
có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng thái khổ đau. Trong 
thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty chúng ta cần nhìn thấy 
và cảm nhận nó mà không phê bình hay lên án vì phê bình và lên án 
chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. Phật tử thuần thành 
nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có cẩm giác mình thấp 
kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng mạn, efc.) 
phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự kiêu này sinh ra do 
người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai lệnh. Những ai đã thực 
sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn đúng đắn về sự 
vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như thế. Hành 
giả tu thiển nên luôn nhớ rằng kiêu mạn và vô ơn thuộc về đạo ma 
quân thứ tám. Kiêu mạn thường khởi lên khi hành giả bắt đầu cảm 
nhận an lạc, thư thái, khinh an, và những khoái lạc khác trong việc 
hành thiền. Vào thời điểm này, hành giả phân vân không biết thầy 
mình có đạt được thành quả kỳ diệu như mình chưa. Không biết các 
hành giả khác có tu tập tích cực như mình hay không, vân vân. Kiêu 
mạn xảy ra khi hành giả nhất thời ở vào giai đoạn thấy được sự sanh 
diệt của các hiện tượng. Đây là một kinh nghiệm kỳ diệu ngay trong 
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hiện tại, thấy rõ sự sinh rồi diệt ngay tức khắc của các đối tượng dưới 
anh sáng chánh niệm. Trong giai đoạn đặc biệt này, một loạt phiển 
não có thể khởi lên. Chúng được đặc biệt biết đến với cái tên “phiền 
não tuệ,” bởi vì chính những phiền não này có thể trở thành những trở 
ngại nguy hại cho hành giả, nên hành giả cần phải hiểu chúng một 
cách rõ ràng. Kinh điển dạy chúng ta rằng kiêu mạn mang đặc tính của 
một cái tâm tinh tấn tràn đầy hỷ lạc và nhiệt tâm cao độ. Khi hành giả 
tràn đầy năng lực, tràn đầy hỷ lạc, cảm thấy mình thành công lớn lao, 
nên có ý nghĩ: “Ta thật là vĩ đại, không ai bằng được ta.” Một khía 
cạnh nổi bật của kiêu mạn là sự thô cứng, ngưng đọng, tâm của hành 
giả sẽ ngày càng căng phông và cứng nhắt như một con trăn vừa mới 
nuốt một sinh vật khác. Khía cạnh này của kiêu mạn cũng tạo nên sự 
căng thẳng trong cơ thể và trong tư thế của hành giả. Nạn nhân của sự 
kiêu mạn có cái đầu rất to, nhưng cái cổ cứng nhắt nên khó lòng có thể 
cúi đầu để thi lễ ai được. Kiêu mạn là một tâm sở đáng sợ. Nó hủy 
diệt lòng biết ơn, làm cho ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã 
nợ biết bao nhiêu người khác. Nó khiến chúng ta quên đi những việc 
tốt đẹp mà người khác đã làm cho chúng ta trước đây. Nó làm cho 
chúng ta xem thường vị ân nhân và chê bai, gièm pha đức hạnh của họ. 
Không những thế, ta còn tìm cách che dấu đức hạnh của ân nhân mình 
để không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta đều có ân nhân. Đặc biệt là 
lúc còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, những người đã ban bố cho 
chúng ta tình thương yêu, sự học hành và những thứ cần thiết trong đời 
sống. Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. Bạn bè giúp đỡ chúng ta 
những lúc khó khăn. Hãy nhớ những món nợ mà chúng ta đã nhận từ 
các bậc ân nhân này. Luôn luôn khiêm nhường biết ơn và cố gắng tìm 
cơ hội để giúp đỡ các bậc ân nhân. Đức Phật dạy: “Có hai loại người 
hiếm quý trên thế gian này. Loại người thứ nhất là loại người ban ơn, 
cố gắng giúp đỡ người khác vì những lý do cao cả, giúp độ thoát họ 
khỏi những khổ đau của vòng sanh tử luân hồi. Loại người thứ hai là 
những ai đã từng chịu ơn, lại biết mang ơn và tìm cách đến trả những 
ơn nghĩa này khi thời cơ đến.” 


LII Thấy Được Bản Chất Thật Của Sự Kiều Mạn 

Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta nhìn 
xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi 
chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thối 
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phồng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao 
vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị 
thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa 
là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ 
rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là 
tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì người khác 
khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính 
trong việc tu tập của chúng ta. Thiển tập giúp cho chúng ta có đủ trí 
huệ chân chánh, là thứ trí tuệ cần thiết cho sự tu tập của chúng ta. 
Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và 
hủy báng người khác. Những con người ấy không bao giờ nói mình 
thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những 
kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ 
sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức của một người 
con Phật. 


IV. Kiêu Mạn Là Tên Của Một Loại Phiền Não: 

Manam là thuât ngữ Bắc Phạn và Mana là thuật ngữ Nam Phạn có nghĩa 
là kiêu mạn. Kiêu mạn có nghĩa là cậy tài mình cao hơn mà khinh miệt 
người khác. Kiêu mạn là tên một loại phiển não, một trong ngũ thượng 
phần kết. Kiêu mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình 
bằng người. Mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự đắc. Họ có 
khuynh hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không học hỏi, 
không lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ phạm 
phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng kiêu 
mạn và vô ơn thuộc về đạo ma quân thứ tám. Kiêu mạn thường khởi 
lên khi hành giả bắt đầu cảm nhận an lạc, thư thái, khinh an, và những 
khoái lạc khác trong việc hành thiển. Vào thời điểm này, hành giả 
phân vân không biết thầy mình có đạt được thành quả kỳ diệu như 
mình chưa. Không biết các hành giả khác có tu tập tích cực như mình 
hay không, vân vân. Kiêu mạn xảy ra khi hành giả nhất thời ở vào giai 
đoạn thấy được sự sanh diệt của các hiện tượng. Đây là một kinh 
nghiệm kỳ diệu ngay trong hiện tại, thấy rõ sự sinh rồi diệt ngay tức 
khắc của các đối tượng dưới anh sáng chánh niệm. Trong giai đoạn đặc 
biệt này, một loạt phiền não có thể khởi lên. Chúng được đặc biệt biết 
đến với cái tên “phiển não tuệ,” bởi vì chính những phiền não này có 
thể trở thành những trở ngại nguy hại cho hành giả, nên hành giả cần 
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phải hiểu chúng một cách rõ ràng. Kinh điển dạy chúng ta rằng kiêu 
mạn mang đặc tính của một cái tâm tinh tấn tràn đầy hỷ lạc và nhiệt 
tâm cao độ. Khi hành giả tràn đầy năng lực, tràn đầy hỷ lạc, cảm thấy 
mình thành công lớn lao, nên có ý nghĩ: “Fa thật là vĩ đại, không ai 
bằng được ta.” Một khía cạnh nổi bật của kiêu mạn là sự thô cứng, 
ngưng đọng, tâm của hành giả sẽ ngày càng căng phồng và cứng nhắt 
như một con trăn vừa mới nuốt một sinh vật khác. Khía cạnh này của 
kiêu mạn cũng tạo nên sự căng thẳng trong cơ thể và trong tư thế của 
hành giả. Nạn nhân của sự kiêu mạn có cái đầu rất to, nhưng cái cổ 
cứng nhắt nên khó lòng có thể cúi đầu để thi lễ ai được. Kiêu mạn là 
một tâm sở đáng sợ. Nó hủy diệt lòng biết ơn, làm cho ta khó có thể 
thừa nhận được rằng mình đã nợ biết bao nhiêu người khác. Nó khiến 
chúng ta quên đi những việc tốt đẹp mà người khác đã làm cho chúng 
ta trước đây. Nó làm cho chúng ta xem thường vị ân nhân và chê bai, 
gièm pha đức hạnh của họ. Không những thế, ta còn tìm cách che dấu 
đức hạnh của ân nhân mình để không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta 
đều có ân nhân. Đặc biệt là lúc còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, 
những người đã ban bố cho chúng ta tình thương yêu, sự học hành và 
những thứ cần thiết trong đời sống. Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. 
Bạn bè giúp đỡ chúng ta những lúc khó khăn. Hãy nhớ những món nợ 
mà chúng ta đã nhận từ các bậc ân nhân này. Luôn luôn khiêm nhường 
biết ơn và cố gắng tìm cơ hội để giúp đỡ các bậc ân nhân. Đức Phật 
dạy: “Có hai loại người hiếm quý trên thế gian này. Loại người thứ 
nhất là loại người ban ơn, cố gắng giúp đỡ người khác vì những lý do 
cao cả, giúp độ thoát họ khỏi những khổ đau của vòng sanh tử luân 
hồi. Loại người thứ hai là những ai đã từng chịu ơn, lại biết mang ơn và 
tìm cách đền trả những ơn nghĩa này khi thời cơ đến.” 


V. Giảm Thiểu Kiêu Mạn: 

Muốn đạt được cứu cánh an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc và cuối cùng 
đi đến giải thoát, trước tiên hành giả phải luôn cố gắng giảm thiểu 
kiêu mạn. Có nhiều cách giảm thiểu kiêu mạn, dưới đây là những cách 
mà hành giả phải đặt lên hàng đầu là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng 
Cách Thu Thúc Lục Căn Trong Cuộc Sống Hằng Ngày: Hành giả tu 
Phật nên luôn quán chiếu về lục căn là những lý do khiến con người 
đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, không ngoài sự chi 
phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, sanh lên cõi trời hay 
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sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng của sáu căn nầy. Đồng 
ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng 
chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền não vào thân tâm của 
chúng ta. Chúng chính là những nhân tố chính khiến chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào các đường dữ cũng vì 
chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, bởi 
vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ phiền não, như khi 
mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới mức 
dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị phiền não chế ngự. 
Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như vậy. Chúng khiến mình 
phát sanh đủ thứ phiền não. Chính vì thế mà Đức Phật khuyên chúng 
đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu làm sao cho trên không 
biết có trời, giữa không biết có người, dưới không biết có đất.” Tu như 
thế nào mà trời, đất và người không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông 
tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng đến lục căn, ấy chính là lúc 
chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. Lục Căn có thể là những cửa 
ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là những cửa ngõ quan 
trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội tạo nghiệp, nhưng 
cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: Mắt là một trong sáu giác 
quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một trong sáu sự hòa hợp giữa 
sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với âm thanh nghe. Mũi phải hòa 
hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. 
Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây là một trong sáu sự hòa hợp 
giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa hợp với vật tiếp xúc, đây là 
một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Và Ý phải hòa hợp 
với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: “Tự các ông tạo nghiệp thì 
cũng chính các ông chuyển hóa nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. 
Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm các ông được. Ta có nhiều 
loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm cho các ông được.” Như vậy, 
thu thúc lục căn và theo dõi cẩm giác của mình là một sự thực tập tốt 
đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm 
giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một 
cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng 
quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. 
Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên 
nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành 
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động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với 
chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là trong khi thiền tập, sáu căn 
luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức 
mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy 
làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế 
giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả 
chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực 
của từng cá nhân. Trong Lục Căn thì Ý căn có sự nhận thức của tư duy 
hay tâm suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc 
pháp tứ đại đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý 
căn là tâm pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn 
nhận thức các pháp trần, chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ 
mó hay nhận thấy được như năm căn khác nhận thức năm trần, con 
mắt nhận thức thế giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai có thể 
nghe được các âm thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới 
của những ý niệm và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ 
lãnh” hay “Ông chủ”. Các sắc chỉ có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ 
không phải bằng tai, nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, vân vân. Khi nói 
đến thế giới của những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ cai 
quản lãnh vực tinh thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng 
và tập trung các ý niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế 
giới của màu sắc. Hành giả tu Phật luôn thu thúc các căn và theo dõi 
cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng 
phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cẩm giác đến với mình, nhưng 
đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá 
thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình 
vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một 
hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều 
kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự 
nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự 
nhiên. Bên cạnh đó, tu tập thiển định có mục đích hiểu tánh thuần 
khiết và khách quan trong khi quan sát và cố tránh những cảm giác vui, 
buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, hận thù, v.v. Hành giả tu Phật 
luôn coi Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
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và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt 
đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc với thanh. Mũi đang tiếp xúc 
với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân đang tiếp xúc với sự xúc 
chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo Kinh Sa Môn Quả trong 
Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: 
“Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, Tỳ Kheo 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những 
nguyên nhân øì, khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, 
ưu bị, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, 
hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi 
ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy không nắm giữ 
tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân gì khiến ý căn 
không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện pháp khởi 
lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, thực hành sự hộ trì 
ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, nên hưởng lạc thọ nội 
tâm, không vẩn đục. 


VI. Triệt Tiêu Sự Chấp Ngã Cũng Có Nghĩa Là Triệt Tiêu Kiêu 

Mạn: 

Mặc dầu mục đích chính của Thiền Quán là 'Ngộ', mục tiêu trước 
mắt và quan trọng của Thiển Quán là triệt tiêu sự chấp ngã. Một khi 
chấp ngã đã bị triệt tiêu thì vô minh cũng sẽ tự động chấm dứt, chừng 
đó hành giả sẽ đạt được sự giác ngộ giống như sự giác ngộ mà Đức 
Thích Tôn Từ Phụ đã tuyên bố 26 thế kỷ trước đây. Tất cả Phật tử đều 
có cùng một mục đích giống nhau, đó là diệt tận sự chấp ngã, từ bỏ 
quan niệm về một bản ngã riêng biệt của cá nhân, và công phu tu tập 
của họ đều hướng đến sự vun bồi cho các đức tánh tâm linh rất dễ 
dàng nhận ra, như là điểm tĩnh, tính độc lập, hoặc luôn quan tâm và từ 
ái với người khác. Trong giáo điển, giáo pháp được so sánh như là một 
mùi vị để trực tiếp cảm nhận, chứ không phải để học và để nắm giữ. 
Lời vàng của Đức Phật được xác định có mùi vị an lạc, giải thoát và 
Niết bàn. Dĩ nhiên, sự đặc biệt của các mùi vị nầy không dễ øì diễn tả 
được, và những mùi vị nầy chắc chắn sẽ không đếng với những ai từ 
chối không chịu tự mình tự nếm chúng. Chừng nào chúng ta triệt tiêu 
được sự chấp ngã, chừng đó tâm trí của chúng ta sẽ hoàn toàn thanh 
tịnh và chúng ta có khả năng nhận biết hết mọi vật trong vũ trụ bằng 
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trí tuệ. Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng đó 
chúng ta sẽ có khả năng thấy được tất cả những đau khổ của chúng 
sanh mọi loài, và chừng đó chúng ta sẽ có khả năng yêu thương chúng 
sanh với lòng đại bi. Như vậy Thiển Quán chẳng những giúp chúng ta 
thanh tịnh thân tâm, mà còn giúp cho chúng ta vượt thoát khỏi sự chấp 
ngã truyền kiếp của chúng sanh. 


Buddhists Should Be Mindƒful to 
See the True Nature 0ƒ Árrogances 


L An Overview and Meanings 0ƒ Árrogances: 

In Buddhist point of view, haughty people are self-agsrandized and 
boasting. They tend to bully their superiors and trample the Inferior. 
They refuse to learn any more or listen to advice or explanations; and 
as a result commit regretable errors. Devout Buddhists should always 
remember that envy 1s generated by one”s feeling of Inferiority, while 
pnde, haughtiness, and arrogance are born from a false sense of 
superiority. These kinds of pride and arrogance are caused by looking 
at things from a disforted, self-centered point of view. Those who have 
truly understood the Buddhaˆs teachings and been able to obtain a right 
view of things wIlÏ never succumb to sụch warped thinking. Pride has a 
varlety of meanings Including: #?7rsí, the pride of thinking onself 1s 
superior to others. Second, the Pride In progress and the delusion that 
one has attained Nirvana. This 1s one of the ten stages or obJectfs In 
meditation. 77rđ, the Pride as a banner rearing 1tself aloft. Fouríh, the 
Pride because of clan or name. This 1s one of the eight kinds of pride or 
arrogance. #7/?h, the Pride because of good or charitable deeds. This 1s 
one of the eight kinds of pride or arrogance. S¡xí/h, the Pride because of 
years Of age. This Is one of the eight kinds of pride or arrogance. 
Sevenrh, the Pride In false views or doings, one of the eight kinds of 
pñnde, mana, arrogance, or self-concei. Doing evil for self- 
advancement, vaunting lack of virtue for virtue. Eighứh, the Pride of 
regarding self as little inferior to those who far surpass one. Vaunting 
one”s Inferiority or flase humility. Ninh, the Pride of regarding self as 
little Inferlor to those who far surpass one. Pride of thinking oneself 1s 
not much Inferior to those who surpass us. The pride of regarding self 
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as litfle Inferior to those who far surpass one. This 1s one of the seven 
kinds of pride. The pride of thinking myself not much 1nferlor to those 
who far surpass me, one of the nine kinds of pride. 7eníh, the Pride of 
self, or the pride of self-superlority. Ït Is to say exalting self and 
depreciating others, or self-intoxicatlon or pride of self, or the ego- 
conceit (egotism). EÏevenih, the Pride of thinking oneself 1s equal to 
those who surpass us. The pride which among superiors regards self as 
equal, one of the seven arrogances. The pride of thinking oneself equal 
to those who surpass us, this 1s also one of the nine kinds of pride. 
Twelfth, the Pride of thinking oneself 1s superlor to equals. The pride 
which among equals regards self as superilor, one of the seven 
arrogances. The pride which among equals regards self as superior and 
among superiors as equal. Superlority over equals and equality with 
superiors. 7rfeenfh, self-concelt, or high opinion of one”s self, or 
haughtiness. Haughtiness means vaunting assertion of possessing the 
truth. Haughtiness 1s one of the seven arrogances. Pride of superior 
knowledge means haughtiness, self-conceit, or high opinion of one”s 
self. A monk who thinks to have attained more than 1s the fact. A 
Supremely (lofty, haughty) arrogant monk who has high opinion of 
one”s self (self-concett, self pride, haughtiness) and refuses to hear the 
Buddha's Teachings, one of the seven arrogances, pride (of superIor 
knowledge), haughtiness, self-conceit, high opinion of one”s self. A 
monk who thinks to have attained more than 1s the fact. A Supremely 
(lofty or haughty) arrogant monk who has high opinion of one”s self 
(self-concett, self pride, or haughtiness) and refuses to hear the 
Buddha's Teachings. When the Buddha preached about the Lotus 
Sufra, there were 5,000 disciples who, 1n their Hinayana superIorIty, 
thought they had gained all wisdom and refused to hear the Lotus sutra. 
In short, haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend 
to bully their superlors and trample the Inferlor. They refuse to learn 
any more or listen to advice or explanations; and as a result commit 
regretable errors. 

Besides, according to the Kosa Sastra, there are seven pretensions 
or arrogances: 7he firs† haughtiness is Mana: Asserting SUD€rIOrItV OVeT 
Iinferiors and equality with equals. The second haughữness is Ati-mana: 
The pride which among equals regards self as superlor and among 
Superiors as equal (superior1fy over equals and equality with superIors). 
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The thưd haughtiness ¡is Manafi-mana: Superlority over manIfest 
superlors. 7e ƒourth haughtiness ¡is Atma-mana: Egotism or 
overweening pride. The ƒjƒth haughtiness ¡s Adhi-mana: Vaunting 
assertion of possessing the truth. The sixth haughftiness is Una-mana: 
Vaunting one”s Inferiority or flase humility. The pride of regarding self 
as little inferior to those who far surpass one. 7he seventh haughfiness 
1$ Mithya-mana: Vaunting lack of virtue for virtue. 

There are also eigpht kinds of pride or arrogance. First, arrogance 
because of strength. Second, pride because of clan or name. Thĩird, 
arrogance because of wealth. Fourth, arrogance because of 
independence or hiph position. Flifth, pride because of years of age. 
Sixth, arrogance because of cleverness. Seventh, pride because of 
good or charitable deeds. Eighth, arrogance because of good looks. 

According to the Mahayana Buddhism, there are other eight kinds 
Of arrogance. Flirst, though Inferior, to think oneself equal to others (in 
religion). Second, thought superior, to think oneself superlor among 
manifest superiors. Third, to think oneself not so much I1nferior among 
manifest superiors. Fourth, to think one has attained more than 1s the 
fact. Fifth, self-superiority, or self-sufficilency. Sixth, pride in false 
views or doinss. Seventh, arrogance. Eiphth, exteme arrogance. 
According to Abhidharma, there are nine forms of pride or arrogance: 
The first haughtiness 1s that Ï surpass those who are equal to me. The 
second haughfiness 1s that Ï am equal to those who surpass me (the 
pnde of thinking oneself equal to those who surpass us). The fhird 
haughftiness 1s that [ am not so bad as others. The ƒourth haughtiness 1S 
that others surpass me. 7e fifth haughfiness 1s that none are equal to 
me. The sixth haughfiness 1S none are I1nferlor to mẹ. The seventh 
haughfiness 1S none surpass me. The eighth haughfiness 1s that are 
equal to me. The ninth haughfiness 1s that are Wworse than me. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of conceied actlon of Great Enliphtening Beings. 
Enlightening Beings who can get rid of these ten kinds of conceited 
action will attan ten kinds of actions of knowledge. First, not 
respecting teachers, parents, mendicants, people on the ripht Path, 
people aiming for the ripht Path, or honorable fields of blessings, 1s 
conceited action. Second, If there are teachers who have attained to 
supreme truth, who ride the Great Vehicle of universal enlightenment, 
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who know the way to emancIpation, who have attained mental 
command and expound the great principles of the scriptures, to be 
haughty toward them or their teachings and to be disrespectful 1s 
conceited action. Third, when in an audience hearing the sublime 
Teaching expounded, to be unwilling to laud 1fs excellence and cause 
others to believe and accept 1t, Is conceited action. The fourth 
conceited action: habitually conceiving the i1llusion of superlority, 
elevating onself and looking down on others, not seeing one”s own 
faults, and not knowing one”s own shortcoming. The fifth conceited 
action: habitually imagining that one 1s better than those who are better 
than onself; not praising virtuous people who are praiseworthy; not 
being happy when others praise virtuous people. Sixth, when seeiIng 
someone preach, 1n spite of knowing 1t 1s the norm, the rule, the truth, 
the word of Buddha, to despise the teaching because of disliking the 
person, to slander 1t and Incite others to slander 1t, 1s conceited action. 
The seventh conceited action: seeking a hiph seat for oneself; 
edeclaring onself to a teacher; declaring onself to be worthy of 
receiving offerings; not supposed to work; failing to rise to greet old 
people who have cultivated spiritual practice for a long time; being 
unwilling to serve and make offerings to enlightening beings. Eiphth, 
Írowning unhapplly on seeing people with virtue, speaking to them 
harshly and looking for faults in them, 1s conceited action. The ninth 
conceited action, when seeing Intelligent people who know the truth, 
not being willing to approach and attend them, not respecting and 
honoring them, being unwilling to ask them what 1s good and what 1s 
not good, what should be done and what should not be done, what acts 
result In various benefits and comforts in the long night, being foolish 
and deluded, stubborn and contentious, swallow by self-Importance, 
never able to see the way of emancipation. The tenth conceited action: 
minds shrouded by conceit; when Buddhas appear In the world are 
unable to approach, respect, and honor them; no new good arises, and 
goodness from the past evaporates and vanishes; they say what they 
should not; they contend where they should not; in the future they will 
surely fall into a deep pit of danger and; will not even encounter 
Buddha; much less hearing the Teaching for hundreds of thousands of 
eons; though because of having once conceived the aspiration for 
enlightenment they wIll in the end wake up on theIr own. 
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II. Demonic Obstructions 0ƒ Árrogances: 

Pride means arrogance or haughtiness. Arrogance and pride, a kind 
of klesa, one of the five higher bonds of desire. Pride 1s asserting 
Superiority over Inferiors and equality with equals. Looking down on 
others. Haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend to 
bully their superiors and trample the Inferior. They refuse to learn any 
more or listen to advice or explanatlons; and as a result commit 
regretable errors. Pride 1s also the inflated opinion of ourselves and can 
manmifest In relation to some good or bad obJect, one of the most 
considerable demonic obstructions on the practiloners' path of 
cultivation. When we look down from a high mountain, everyone 
below seems to have shrunken In size. When we hold ourselves to be 
superior to others, and have an inflated opinion of ourselves, we take 
0n a superlor aspect. Ít is extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how much the teacher 
may teach that person, 1t will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct in spIfe of one”s wrong conduct, 
thinking oneself 1s good in spite of one”s very bad in reality. 
Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of 
having completely understood what one has hardly comprehended at 
all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In 
cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have 
gøenuine wisdom never praise themselves and disparage others. These 
people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve 
have no future in their cultivation of the Way. Even though they are 
stilll alive, they can be considered as dead, for they have gone agaInst 
theIr own conscience and IntegrIty. 

Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated 
by ones feeling of Inferiority, while pride, haughtiness, and arrogance 
are born from a false sense of superlority. These kinds of pride and 
arrogance are caused by looking at things from a distorted, self- 
centered point of view. Those who have truly understood the Buddha”s 
teachings and been able to obtain a ripht view of things will never 
succumb to such warped thinking. There are many different kinds of 
arrogance. The first kind of pride 1s the arrogance In progress and the 
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delusion that one has attained Nirvana. This 1s one of the ten stages Or 
obJects in meditation. The second kind of pride 1s the self-superIorIty, 
or self-sufficiency, or the pride of self. The third kind of pride 1s the 
exalting self and depreciating others, or the self-intoxication or pride of 
self. The fourth kind of pride 1s the ego-conceit or the egofism. 

Devout Buddhists should always remember that pride, envy 1s 
generated by oneˆs feeling of inferiority, while pride, haughtiness, and 
arrogance are born from a false sense of superlority. These kinds of 
pnde and arrogance are caused by looking at things from a distorted, 
self-centered point of view. Those who have truly understood the 
Buddhaˆs teachings and been able to obtain a right view of things wIll 
never succumb to such warped thinking. Jealousy means to be Jealous 
of another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of people surpass us in one way or other. Jealousy can 
be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, If 
we want to eliminate Jealousy, we should see and feel It without 
Judgment or condemnatlon for Judgment and condemnatlon only 
nourish Jealousy in our mind. Zen practiloners should always 
remember that conceit and Iingratitude belong to the eiphth army of 
Mara. Conceit arises when practiioners begin to experilence Joy, 
rapture, delight, and other Interesting things In practice. At this poinf 
they may wonder whether their teacher has actually attained this 
wondrous stage yet, whether other practitioners are practicing as hard 
as they are, and so forth. Conceit most often happens at the stage of 
I1nsight when practitioners perceive the momentary arising and passing 
away of phenomena. It is a wonderful experience of being perfectly 
present, seeing how objects arIse and pass away at the very moment 
when mindfulness alights on them. At this particular stage, a serles Of 
defilemenfs can arise. They are specifically known as the “vipassana 
kilesas,” defilements of Insight. Since these defilements can become a 
harmful obstacle, 1t 1s Important for practitloners to understand them 
clearly. The scriptures tell us that mana or conceit has the characterIstic 
of bubbly energy, of a great zeal and enthuslasm arising in the mind. 
One overflows with energy and ¡s filled with self-centered, self- 
ølorifying thoughts like, “lÏ”m so øreat, no one can compare with me.” À 
prominent aspect of concelt 1s “stiffness and rigidity.'” Oneˆ”s mind feels 
stiff and bloated, like a python that has Just swallowed some other 
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creature. This aspect of mana 1s also reflected as tension 1n the body 
and posture. Its victims get big-headed and stiff-necked, and thus may 
find It difficult to bow respectfully to others. Conceit 1s really a 
fearsome mental sfate. It destroys gratitude, making it difficult to 
acknowledge that one owes any kind of debt to another person. 
Forgetting the good deeds other have done for us In the past, one 
belittles them and denigrates their virtues. Not only that, but one also 
actively conceals the virtues of others so that no one will hold them 1n esteem. 
AlI of us have had benefactors In our lives, especially in childhood and 
younger days. Our parents, for example, gave us love, education and 
necessitles of life at a time when we were helpless. Our teachers gave us 
knowledge. Friends helped us when we got into trouble. Remembering our 
debts to those who have helped us, we feel humble and grateful, and we hope 
for a chance to help them ïn turn. The Buddha taught: there are two types of 
rare and precious people 1n the world. The first types 1s a benefactor, one who 
1s benevolent and kind, who helps another person for noble reasons, sparing no 
effort to help beings liberate themselves from the sufferings of samsara. The 
second type 1s the one who 1s grateful, who appreciates the good that has been 
done for him or her, and who tries to repay 1t when the time 1s ripe.” 


LII To See the Real Nature 0ƒ * Pride ” 


Pride 1s the inflated opinion of ourselves and can mamifest in relation to 
some good or bad object. When we look down from a high mountain, 
everyone below seems to have shrunken 1n size. When we hold ourselves to 
be superior to others, and have an inflated opimon of ourselves, we take on a 
superior aspect. It 1s extremely difficult to develop any good qualities at all 
when one has pride, for no matter how much the teacher may teach that 
person, it will do no good. Haughtinness means false arrogance, thinking 
oneself correct In spite of one”s wrong conduct, thinking oneself 1s øgood 1n 
Spite of one”s very bad 1n reality. Haughtiness also means arrogance and 
conceit due to one”s 1llusion of having completely understood what one has 
hardly comprehended at all. Haughtiness 1s one of the main hindrances in our 
cultivation. Zen will help us to possess a genuine wisdom which 1s necessary 
for our cultivation. Those who have genuine wisdom never praise themselves 
and disparage others. These people never consider themselves the purest and 
loftiest, and other people common and lowly. In Buddhism, those who praise 
themselve have no future In their cultivation of the Way. Even though they are 
sữll alive, they can be considered as dead, for they have gone against theIr 
Own conscience and IntegrIty. 
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TY. Arrogance Is a Kimd 0ƒ AƒflicHion: 

Manam 1s a Sanskrit term or Mana 1s a Pali term for pride which means 
arrogance or haughtiness. Arrogance and pride (conceitedness, self-conceit, 
superlicious), a kind of klesa, one of the five higher bonds of desire. Pride 1s 
asserting superlority over Inferiors and equality with equals. Looking down on 
others. Haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend to bully 
therr superiors and trample the Inferior. They refuse to learn any more or 
listen to advice or explanations; and as a result commit regretable errors. Zen 
practitioners should always remember that conceit and Ingratitude belong to 
the eiphth army of Mara. Conceit arises when practitioners begin to 
experience Joy, rapture, delight, and other Interesting things In practice. At this 
point they may wonder whether their teacher has actually attained this 
wondrous stage yet, whether other practitioners are practicing as hard as they 
are, and so forth. Conceit most often happens at the stage of insight when 
practitioners perceive the momenftary arising and passing away of phenomena. 
lt 1s a wonderful experience of being perfectly present, seeing how obJects 
arise and pass away at the very moment when mindfulness alights on them. At 
this particular stage, a series of defilements can arise. They are specifically 
known as the “vipassana kilesas,” defillements of Insipht. Since these 
defilements can become a harmful obstacle, 1t 1s Important for practitioners to 
understand them clearly. The scriptures tell us that mana or conceit has the 
characteristic of bubbly energy, of a great zeal and enthusiasm arising in the 
mind. One overflows with energy and ¡1s filled with self-centered, self- 
ølorifying thoughts like, “lïm so great, no one can compare with me.” A 
prominent aspect of conceit 1s “stiffness and rigidity.” One”s mind feels stiff 
and bloated, like a python that has Jjust swallowed some other creature. This 
aspect of mana 1s also reflected as tension 1n the body and posture. Its victims 
get big-headed and stiff-necked, and thus may find 1t difficult to bow 
respectfully to others. Conceit 1s really a fearsome mental sfate. It destroys 
gratitude, making 1t difficult to acknowledge that one owes any kind of debt to 
another person. Forgetting the good deeds other have done for us in the past, 
one belitles them and denigrates their virtues. Not only that, but one also 
actively conceals the virtues of others so that no one will hold them 1n esteem. 
AlII of us have had benefactors in our lives, especially in childhood and 
younger days. Our parents, for example, gave us love, education and 
necessitles of life at a time when we were helpless. Our teachers gave us 
knowledge. Friends helped us when we got into trouble. Remembering our 
debts to those who have helped us, we feel humble and grateful, and we hope 
for a chance to help them ¡n turn. The Buddha taught: there are two types of 
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rare and precious people 1n the world. The first types 1s a benefactor, one who 
1s benevolent and kind, who helps another person for noble reasons, sparing no 
effort to help beings liberate themselves from the sufferings of samsara. The 
second type 1s the one who 1s grateful, who appreciates the good that has been 
done for him or her, and who tries to repay 1t when the time 1s ripe.” 


V. Reducing Árrogances: 

In order to achieve the ends of peace, mindfulness, hapiness, and eventual 
emancipafion. practitioners should always try to reduce arrogances. There are 
many methods of reducing arrogances, below methods are the ones that 
practitioners should place on the top ranks. ®educing Arrogances with Sense 
Restraimt in Daily Activiies: Buddhist practitioners should always contemplate 
on the six faculties are the main reasons that cause human beings to fall into 
hells, to be reborn 1n the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, 
or human beinøs, etc. lt 1s apreeable that the six faculties that help us maintain 
our daily activifies, but they are also the main factors that bring sufferings and 
afflictions to our body and mind. They are the main agents that cause us to 
create unwholesome karma, and eventually we will fall Iinto evil ways 
because of them. Do not think that the eyes are that great, Just because they 
help us see things. It 1s exactly because of their help that we give rise to all 
kinds of sufferings and afflictions. For Iinstance, when we see an attractive 
person of the opposite sex, we become greedy for sex. If we do not get what 
we want, we will be afflicted; and 1Ÿ we get what we want, we will also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same 
way. They make one give rise to many sufferings and afflictions. Therefore, 
the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate untÏ you are 
unaware of heaven above, people in between, and earth below.” lÝ we 
cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, south, north, efc., can 
no longer Impact our six faculties, then at that point we are liberated from all 
hindrances. The six sense-organs can be entrances to the hells; at the same 
time, they can be some of the most Important entrances to the great 
enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with them, 
we can practise the ripht way. According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, there are five roots or faculties (ndriyam): Eye 1s 
one of the six senses on which one relies or from which knowledge 1s 
received. Ear 1s one of the six unions of the six sense organs with the six 
obJects of the senses, the ears 1s in union with sound heard. Nose 1s in union 
with the smell smelt, this 1s one of the six unions of the six sense organs with 
the six obJects of the senses. Tongue 1s in union with the taste tasted, this 1s 
one of the six unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
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Body 1s in union with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six 
sense organs with the six obJects of the senses. And the mind 1s in union with 
the dharma thought about. The Buddha said: “Karma that you have made for 
yourself can only disappear 1ƒ you want 1t to. No one can make you want 1t to 
disappear. I have many kinds of medicine, but I can”t take 1t for you.” 
Therefore, we should be mindful of it throughout the day. But do not overdo 1t. 
Walk, eat, and act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s 
going on within ourselves. To force our medifation or force ourselves Into 
awkward patterns 1s another form of craving. Patience and endurance are 
necessary. If we act naturally and are mindful, wisdom will come naturally. It 
1S Obvious that during meditation, the six organs are closed and purified in 
order to develop their unlimited power and interchange (n the case of 
Buddha). This full development enables the eye to see everything 1n a great 
chiliocosm from 1ts highest heaven down to 1s lowest hells and all the beings 
pasf, present, and future with all the karma of each. In the six sense-organs, 
thought, the mind-sense, the sixth of the senses, the perception of thinking or 
faculty of thinking or the thinkíng mìnd. According to Most Venerable 
Piyadassi in “The Buddhaˆ*s Ancient Path,” faculty of mind recognizes merntal 
obJects, we know, 1s not something tangible and perceptible like the other five 
faculties, which recognizes the external world. The eye cogn1zes the world of 
colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. The 
mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty of mind 
literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by the faculty of the 
eye and not by the ear, hearing by the faculty of the ear, and so on. When 1t 
comes to the world of thoughts and ideas the faculty of the mind lord over the 
mental realm. The eye can not think thoughts, and collect Ideas, but 1t 1s 
insrumental in seeing visible forms, the world of colors. Buddhist 
Practiioners”s sense resftraint 1s proper practice. We should be mindful of 1t 
throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then 
develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. To force our 
meditaton or force ourselves into awkward pafterns 1s another form of 
craving. Patience and endurance are necessary. lf we act naturally and are 
mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing meditation can lead 
to pure and obJective observation and 1s Intended to prevent emofions such as 
Joy. sadness, love, Jealousy, sympathy, antipathy, desire, hatred, and so on. 
Buddhist Practitioners always consider the six senses are obJects of meditation 
practices. According to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, 
you must always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue 
and body and the contact they are having with the outside world. You must be 
aware of the feelings that are arising as a result of this contact. Eye 1s now 1n 
confact with forms (rupa). Ear 1s now in contact with sound. Nose 1s now 1n 
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conatct with smell. Tongue 1s now 1n contact with taste. Body 1s now 1n contact 
with touching. Mind 1s now 1n contact with all things (dharma). According to 
the Samannaphala Sutta in the Long Discourses of the Buddha, the Buddha 
taught about “a guardian of the sense-door.” How does a monk become a 
guardian of the sense-door? Here a monk, on seeing a visible obJect with the 
eye, does not ørasp at 1ts major signs or secondary characteristics. Because 
øreed and sorrow, evil unskilled states, would overwhelm him 1f he dwelt 
leaving this eye-faculty unguarded, so he practises guading 1t, he protects the 
eye-faculty, develops restraint of the eye-faculty. Ôn hearing a sound with the 
ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with the 
tongue...; on feeling an obJect with the body...; on thinking a thought with the 
mind, he does not grasp at 1(s major signs or secondary characteristics, he 
develops restraint of the mind-faculty. He experiences withinn himself the 
blameless bliss that comes from maintainng this Ariyan guarding of the 
facultes. 


WIElhminadion doƒ the “Se[AISo Means to Eliminate 


Arrogances: 

Although the main purpose of mediaton and contemplation 1s 
“Enlightenment”, the Iimmediate and important purpose of mediftation and 
contemplation 1s the elimination of the self. Once the attachment of the self 1s 
eliminated, the ignorance will also automatically ends. At that moment, the 
practitioner will gain the enlightenment which the Honorable Buddha declared 
26 centuries ago. All Buddhists have had one and the same aim, which 1s the 
“extinction of self, the giving up the concept of a separate individuality, and 
all their practices have generally tended to foster such easily recognizable 
Spiritual virtues as serenmity, detachment, consideration and tenderness for 
others. In the scriptures, the Dharma has been compared to a taste for direct 
feeling, not for learning and keeping. The golden word of the Buddha 1s there 
defined as that which has the taste of Peace, the taste of Emancipation, the 
taste of Nirvana. Ït 1s, of course, a perculiarify of tastes that they are not easily 
described, and must elude those who refuse actually to taste them for 
themselves.” Once we are able to eliminate the attachment of the self, our 
minds will completely purify and we are able to know everything in the 
universe with wisdom. Once we are able to eliminate the attachment of the 
self, we are able to see all sentient beings”` sufferinss, thus we are able to 
develop loving kindness toward all beings with great compassion. Thus, 
mediftaton and contemplation does not only help us purify our bodies and 
minds, but they also set us free from the long-term clinging of self. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter Forfy-O0ne 


Thư Giản Trong Đời Sống Hằng Ngày 


I. Tổng Quan Về Sự Thư Giản: 

Có lẽ ai trong chúng ta cũng thấy rằng cuộc sống nầy đây dẫy 
những khó khăn chướng ngại, hoang mang và bất công. Ngay những 
lúc mà mọi việc đều trôi chảy tốt đẹp, chúng ta cũng cảm thấy lo lắng 
rằng chúng sẽ không tổn tại lâu dài. Đây chính là lý do mà ai trong 
chúng ta, những hành giả tu Phật, nhất là những người tại gia, lúc nào 
cũng nên tập có thói quen thư giản trong mọi lúc, chứ không chỉ trong 
những lúc ngồi thiển. Nói cách khác, lúc nào thân tâm chúng ta cũng 
phải thanh tịnh và tỉnh thức. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thói 
quen thư giản không phải một ngày một bữa mà có được, mà nó là sự 
tích lũy của sự luyện tập trong nhiều ngày, nhiều tháng hay nhiều năm. 
Thói quen nầy không phải là một cái gì cách biệt với những sinh hoạt 
hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa của những sinh hoạt ấy. 
Thư giản có nhiều cái lợi. Nó có thể giúp cho chúng ta cảm thấy thoải 
mái hơn, suy nghĩ rõ ràng hơn, và xả bỏ đi những triệu chứng bực bội 
khó chịu của sự căng thẳng thần kinh, như là nhức đầu và sự co thắc 
nơi các cơ thịt. Hoặc bạn phải nghỉ ngơi sau một ngày căng thẳng, hoặc 
bạn phải chế ngự sự căng thẳng thần kinh của bạn một cách dài hạn. 
Một buổi thực tập thư giản có thể rất có hiệu quả trong việc giúp bạn 
lấy lại trạng thái bình thản hơn. Có nhiều cách thư giản. Tuy nhiên, ba 
bước kể sau đây là những bước đơn giản và lợi lạc nhất cho những 
người tại gia bận bịu công việc nhất: thở vào thật sâu, thư giản các cơ 
thịt, đoạn thở ra thật dài, trong trạng thái hoàn toàn thư giản. Làm như 
vậy khoảng chừng 10 lần. Khi thực tập những bước nầy, tránh bị xao 
lãng là việc rất quan trọng đối với bạn. Bạn nên cố gắng thực tập một 
hay hai lần trong một ngày, mỗi lần khoảng 20 phút. Mặc dầu bạn phải 
mất từ 2 đến 3 tuần lễ để phát triển những kỷ thuật thư giản, nhưng 
một khi bạn đã huấn luyện tâm bạn thư giản, bạn sẽ có khả năng tạo ra 
những cảm giác thư giản đáng khích lệ. 

Thân thể của bạn phẩn ứng lại với những tư tưởng hay tình trạng 
căng thẳng. Từ từ thư giản nơi cơ thịt có nghĩa là làm căng lên rồi 
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buông thả mỗi cơ thịt nhằm tạo ra một cảm giác thư giản sâu hơn. Việc 
nầy có thể giúp bạn giảm thiểu được sự căng thẳng nơi bắp thịt cũng 
như trạng thái lo âu. Lựa chỗ nào mà bạn có thể co duỗi thật thoải mái, 
như trên một cái đệm hay sàn nhà có lót thẩm. Bạn nên căng các nhóm 
cơ thịt khoảng từ 5 đến 10 giây đồng hồ, căng cho cứng nhưng không 
đến độ quá câu thúc như bị chuột rút. Sau đó buông xả hoàn toàn và 
thư giản từ 10 đến 20 giây. 

Trước khi Thư Giản: Nắm chặt bàn tay lại. Duỗi thẳng cánh tay và 
co lại nơi cổ tay. Nắm chặt bàn tay lại thành nắm tay, rồi co giản hai 
tay ra vào. Cơ hai đầu và phần trên cánh tay. Nhún hai vai. Nhíu mày 
thật sâu. Nhắm mắt lại càng nhắm chặt càng tốt (với những ai mang 
contact-lens, nên tháo ra trước khi tập). Gò má và cằm, nhăn mặt từ lổ 
tai nầy đến lổ tai kia. Chung quanh miệng, bậm môi thật chặt. Phía sau 
phần cổ, tì đầu thật mạnh vào đệm hay sàn nhà. Phía trước cổ, chạm 
cằm vào ngực. Thở vào thật sâu, giữ lại một chút, rồi thở ra. Ếnh lưng 
lên khỏi sàn. 


II Thực Hành Sự Thư Giản Trong Đời Sống: 

Bắt đầu Thư Giản: Ngồi thật yên lặng tại một nơi thật thoải mái, 
mắt nhắm lại. Sự thở sâu vào có thể mang lại cảm giác an lạc khi bạn 
có chủ địch như vậy. Việc nây có thể giúp bạn buông xả những căng 
thẳng và lo âu và tập trung một cách yên lặng vào những giây phút 
hiện tại. Bạn có thể đặt hai bàn tay trên bụng khi thở vào cho không 
khí vào xuống tận đơn điền (phần dưới rún), làm cho bụng bạn giản nở 
ra và làm cho bạn có cảm giác như phần nây đang đẩy nhẹ vào hai tay 
của bạn. Toàn phần bụng của bạn phải thư giản hoàn toàn. Đoạn bạn 
đè nhẹ hai bàn tay lên phần bụng khi bạn thở ra. Nếu thích, bạn có thể 
tưởng tượng một cái bong bóng trong phần bụng của bạn đang xẹp từ 
từ khi bạn thở ra. Thực tập như vậy vài lần. Sau đó thở bạn lại thở vào 
thật sâu và thật chậm, tưởng tượng cơ thể bạn đang buông bỏ những 
căng thẳng khi bạn thở ra, bạn tự nhủ: “Tôi đang từ từ thư giản và an 
lạc hơn.” Bạn nên mặc quần áo rộng, thoải mái và tìm một nơi yên 
lặng để thực tập. Bắt đầu thực tập chừng khoảng một hay hai phút. Từ 
từ tăng dần lên 5 phút, thực tập như vậy năm bảy lần một ngày. Lúc 
ban đầu, thay vì ngồi bạn có thể sẽ cảm thấy dễ chịu nếu nằm trên 
giường hay trên sàn nhà để tập thở. Nằm ngữa, hai chân cong lên và 
hai bàn chân đặt thế nào cho thoải mái đối với bạn là được. Khi nằm 
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xuống, nên tránh đừng nằm trên gối, giữ cho chân thẳng, hơi dang ra 
một chút, hai tay buông thõng dọc hai bên thân mình, mắt nhắm lại, 
nhưng không nên suy tư sâu xa, hãy để cho tâm thư giãn, nhưng không 
phóng tâm đi đâu cả. Hãy để cho các cơ bắp trong thân thể nghỉ ngơi, 
hoàn toàn nghỉ ngơi trong vài phút. Có lúc chúng ta ngủ quên đi một 
vài phút, sau khi tỉnh giấc chúng ta sẽ cảm thấy thoải mái dễ chịu. 
Chúng ta có thể nghỉ ngơi như vậy, không những chỉ trong những giờ 
hành thiển, mà trong bất cứ lúc nào chúng ta cảm thấy mệt mỏi hay 
cảm thấy cần phải nghỉ ngơi. 

Nếu bạn cảm thấy đầu bị choáng váng hay lâng lâng, hoặc cảm 
thấy lo lắng, có thể bạn đã thở vào quá dài hay quá nhanh so với hơi 
của bạn. Nếu vậy, bạn nên ngưng thực tập thì triệu chứng nầy sẽ biến 
mất. Bạn cũng nên nhớ rằng thở vào và thở ra bằng mũi có thể giúp 
bạn tránh được sự tăng thông khí trong phối quá nhanh. Khi đã có tiến 
triển, bạn nên thực tập thở sâu trong nhiều bối cảnh khác nhau, thí dụ 
như tại bàn viết, trong khi sắp hàng chờ đợi, hoặc ngay cả khi bạn đang 
xem truyễn hình. Bạn nên kiên nhẫn và nhẹ nhàng với chính bạn. Tỉnh 
thức nơi hơi thở. Thở chậm và đều, tập trung vào hơi thở nơi phần bụng 
dưới chứ không phải nơi ngực (vì thở chỉ tới ngực là thở quá cạn). Với 
từng hơi thở ra, bạn có thể niệm hồng danh Phật (hay nói bất cứ chữ gì 
hay từ gì mà bạn thích) niệm thầm hay niệm lớn tùy thích. Bạn có thể 
lựa chọn, thay vì tập trung vào việc niệm danh hiệu, bạn có thể nhìn 
vào một vật gì đó. Những thao tác nầy có thể giúp bạn làm cho tâm 
không xao lãng. Tiếp tục như vậy từ 10 đến 20 phút. Khi vọng tưởng đi 
vào tâm bạn, đừng chạy theo chúng. Hãy để chúng tự trôi dạt đi. Bạn 
nên ngồi yên lặng và đừng lo bạn có thành công trong việc thư giản 
sâu hay không. Điểm chủ yếu ở đây là bạn phải duy trì sự thụ động, 
phải để cho những vọng tưởng tự trôi dạt đi như những lọn sóng trên 
bãi biển. Thực tập từ 10 đến 20 phút, một hay hai lần mỗi ngày, đừng 
nên tập sau khi ăn ít nhất là hai tiếng đồng hồ. Khi bạn đã quen thì 
phần ứng thư giản sẽ tự nhiên đến mà không cần dụng công nhiều cho 
lắm. 

Kinh Hành sau khi Thư Giản: Khi ngồi thư giản một lúc lâu hành 
giả có thể cảm thấy tay chân mỏi mệt hay đau nhức, và thấy cần được 
thoải mái đôi chút. Chừng đó hành giả có thể bắt đầu đứng dậy để đi 
kinh hành. Hành giả đi thật chậm và không cần để ý đến hơi thở nữa, 
mà phải để ý đến từng bước chân. Nếu tâm chúng ta rong ruối thì kéo 
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nó trở về với oai nghi đi mà không cần dính mắc vào những ý nghĩ nào 
khác. Nếu hành giả ngừng lại và nhìn chung quanh, tâm lúc nào cũng 
phải tỉnh thức và nhận biết rõ ràng là mình đang làm gì. Khi chân 
chạm đất ta biết chân ta đang chạm đất. Đi bộ cũng là một cách thực 
tập chánh niệm. Khi chúng ta đang theo một thời khóa thiển chúng ta 
phải cố gắng luôn tỉnh giác ở mọi nơi. Khi ngồi, khi đi, khi làm việc, 
khi ăn, uống, nói, cười, mặc quần áo, hay ngay cả khi chúng ta không 
nói, vân vân, chúng ta phải luôn tỉnh thức. Nếu chân tay chúng ta bị tê 
trong lúc ngồi thiền, tự nhiên chà xát và co duỗi chúng cho thoải mái. 


Relaxation In Daily LỰc 


L An Overview 0ƒ Relaxafion: 

Perhaps everyone of us finds le difficult, perplexing, and 
oppressive. Even when everything goes well for some time, we still 
worry that It probably will not keep on that way. This 1s the very reason 
for all of us, Buddhist practitioners, especially lay people, should try to 
have the habit of relaxation at all times, not only during the times of 
sitting meditation (you should control your body and mind at all times, 
not only when you sit in meditation). In other words, our body and mind 
must be pure and mindful at all trmes. Devout Buddhists should always 
remermnber that we cannot get the habit of relaxation In Just one day, but 
1f 1S an accumulation of practices days after days, months after months 
Or even years after years, you never have a real meditation, for a mind 
desiring meditation will be able to destroy your real meditation. This 
habit 1s not a separate thing from your dally life activiftles, 1t 1s the 
essence of your daily life activitles. Relaxatlon has many benefits. lt 
can help you feel better, think more clearly, and relieve unwanted 
symptoms of stress, such as headaches and tight muscles. Whether you 
want to take a break from a sfressful day or better manage your stress 
for the long-term, a regular practice of relaxation can be very effective 
1n returning to a calmer sfate. There are many ways to relax. The three 
steps discussed here are among the simpliest and most beneficial for 
busiest laypeople: deep breathing-in, progressive muscle relaxation, 
and then long breathing-out in a completely relaxed manner. Repeat 
over and over about ten times. When learning these skIlls, 1t 1S 
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Important to remove yourself from all outside distractions. try to 
practice once or twice a day for ten to twenfy minufes per session. 
Although 1t may take two to three weeks to fully develop these skIlls, 
once you have trained your mind and body to relax, you wIll be able to 
produce the same relaxed feelings on the spur of the momeii. 

The body responds to tense thoughts or situatlons with muscles 
tension, which can cause pain or discomfort. Progressive muscle 
relaxatlon means tensing and releasing each muscle øroup to create a 
deeper sense of relaxation. lt can reduce muscle tension as well as 
general menfal anxiIety. Pick a place where you can stretch out 
comfortably, such as on a pad or carpeted floor. Tense each muscle 
group for fÍive to ten seconds, hard but not to the point of cramping. 
Then completely release the muscle and give yourself ten to twenty 
seconds to relax each muscle øroup a little more each time you do this 
©X€TCISe. 


II. PracHice Relaxafion In Daily LỰC: 

Bợfœre relaxafion: Clench them. Extend forearms and bend hands 
back at the wrist. Biceps and upper arms. Clench hands Into fists, bend 
arms at elbows. Shrug the shoulders. Wrinkle forehead Into a deep 
Írown around the eyes and bridge of nose, close eyes as tightly as 
possible (for those who wear contact lens, remove them before 
beginning this exercise). Cheeks and Jaws, Grin from ear to ear around 
the mouth, press lips together tightly. Back of the neck, press head back 
against the pad or supporting floor. Front of the neck, touch the chin to 
the chest. Take a deep breath and hold it, then exhale. Arch the back 
up and away from support surface. 

Sfarf fo Relax: S1t quiedy 1n a comfortable posiion with eyes 
closed. Deep breathing-in can bring about a feeling of calm when 1t 1s 
purposefully done. It can help you let go of stress and worrles and 
focus quietly on the present momernt. Place both hands on lower part of 
your stomach and breathe In so that the Iincoming air expands your 
belly and gently pushes against your hands. Your stomach muscles 
should be completely relaxed. Then, gently push with your hands as 
you exhale slowly. If you prefer, Imagine a balloon in your stomach 
that Inflates when you inhale and deflates when you exhale. Practice 
this several times. Finally, breathe In deeply and slowly, and then try to 
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Imagine the tension and stress leaving your body as you exhale while 
mentally saying to yourself, “I[ am becoming more and more relaxed 
and calm.” Wear loose, comfortable clothing and find a qulet, relaxing 
place to practice. Start practicing for Just one to two minutes. Slowly 
InCrease yOur pracfice time up to five minutes. practice several times a 
day. In the beginning, Instaed of sitting, you might find it helpful to 
practice deep breathing while lying down on your bed or on the floor. 
Lie on your back, bend your knees and place your feet comfortably 
apart. Lie on our back on a flat surface, and try to avoid using a pillow 
or cushion under our head. Keep our legs stretched out slightly apart 
and arms loosely by our sides, keep our eyes shut, do not go to deep 
thinking, but allow your mind to relax, and not wander. Relax each 
muscle, be completely relaxed for a few minutes. At times, we may 
slightly fall asleep for a couple of minutes, at the end of the relaxation, 
get up feeling fit. We could do this type of relaxation, not only during 
the meditation hours, but also at any time we feel fatigued or when we 
have the inclination to relax. 

lf you feel light-headed, dizzy, or anxIlous, you may be breathing 
too deeply or too quickly. If this happens, stop practicing for a moment 
and breathe normally until the symptoms pass. Also remember that 
innhalng and exhalng through your nose can help prevent 
hyperventilation. As you progress, practice deep breathing In a variety 
Of setfings, I.e., sitting at your desk, waIting In line, or even when you 
are watching television, etc. Be patient and gentle with yourself. 
Become aware of your breathing. Breathing slow and steady, 
concentrate on breathing from your abdomen and not from your chest. 
With each exhalation, you can recite the Buddhaˆs name (or any other 
word or phrase that you like) silently or aloud. As an option, Instead of 
Íocusing on a recifation, you may choose to Íix your øaze on a 
stationary obJect. These manoeuvers can help you to shift your mind 
away from distracting thoughts. Continue this from 10 to 20 minufes. As 
distracting thoughts enter your mind, do not follow them. Just allow 
them to drIft away. You should sit quietly and do not worry whether 
you are successful in becoming deeply relaxed. The key to this 
©X€rCIs€ 1S to remain passive, to let distracting thoughts slip away like 
waves on the beach. Practice for 10 to 20 minutes once or twIce a day, 
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but not within two hours after a meal. When you have set up a routine, 
the relaxation response should naturally come with little effort. 

Walking qffer Relaxafion: lf we do our sitting 1n relaxation for a 
considerable time, we may feel fatigued, we may need to ease our 
aching limbs a little bít. Then we can start our walking medifation. 
Walk slowly mindful of the movements, now we need not think of the 
breath but become aware of the walk. lf our mind wanders give 
aftention to our walking without getting Involved in other thoughts. If 
we stop, turn or look around, be mindful and apply clear 
comprehension. When our foot touches the earth we get the sensation, 
become aware of 1t. Walking 1s also an exercise in mindfulness. When 
we are following a meditation course let us try to be mindful always 
everywhere. When sitting, standing, walking, working, eating, drinking, 
talking, laughing, wearing clothes, or even when we are silent, etc., let 
us be always mindful. If our limbs get numbed while in meditation, rub 
and sfretch them. 
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